المقالات الثامنه 


( لا حرية من الحرية ) 


حقيقة كل إنسان أنه خُرٌ في هذه الحياة: هذا آأمر لا 'يمكن الفرار منه ولا يستطيع أي إنسان أن يغيّره 
في نفسه فضلاً عن أن يغيّره في غيره. لكن, منذ القِدّم والإنسان يحاول سلب حرية غيره ويحاول 
التخلّي عن مسؤولية حريّته. أمّا محاولة سلب حرية الآخرين فهدفها تعظيم القوّة الذاتية وتسخير الغير 
في الأعمال المكروهة والمضنية. فأن يكون لديك عشرة أشخاص يتبعون إرادتك يجعل أثر إرادتك في 
العاله أقؤيئ من لو كنت منفرذا. وعلئ رأس الأعمال السالبة للراحة هي مكاسي العيش: كالزراعة 
والصناعة والجرفة والمهنة وما أشبه. فهذا عن سلب الآخرين حريّتهم. أمّا عن التخلّي عن مسؤولية 
الحرية» فالحرية دائماً قرينة المسؤولية, المسؤولية أمام النفس وأمام الغير» هذه ليست موعظة لكنها 
حقيقة. ولذلك تُلاحِظ لومك نفسك حين تُقصّر فيما تملك القدرة عليه؛ بينما تشعر بعدم المسؤولية حين 
باك عر ودر قل عا لله للاخدة علد وجود القدرة يُثبت الحرية؛ وجود العجز ينفي المسؤولية» ولذلك 
لطالما عشق الإنسان ادعاء العجز في الأمور التي لا يريد تحمّل مسؤولية الاختيار فيها «الحرية سن 
الاختيار مع القدرة. ويبدأ استعباد الإنسان لنفسه ولغيره عن طريق السعي لهدم هذين الركنينء إِمّا ركن 
الاختيار بادّعاء الاضطرارء وإِما ركن القدرة بادعاء العجز. وللإنسان فنون في هذا الباب يطول شرحها. 
وتكتفي هنا بالإشارة إلى اه الرسبائل: 

في نقي الاخثيار: الجهل. النسيان: القضاء والقدن.:سلطة الكواكب القاقؤة: الطفيان: النحيثات 
التاريخ 

في نفي القدرة: الضعف. الانفران. الحبٌّ. السلام. القهر الإلهي: الجينات. الخوف على الضعاف. 
الكو عه التفس: 

فتعالوا ننظر في كل واحدة لنرى بعض ما فيها إن شاء الله. 


الحيله 

بما أن الهدف من الاحتيال على الإنسان الحرّ هو جعله يخدم ويعطي من ماله بغير وجه حق ولا 
عدل وبنحو غير متكافئ بين ما تعطيه وما تأخذه, فتجهيل الإنسان أمر مهمٌ لحصول الغرض. فمن ذلك 
بخداغة يتصنوين نفسة له كمخلوق غير حة: وهذا أكين تتحييل, كما كان يفعل:الديكن الأورمين مع السوة 
الأفارقة حين أعطوهم نسختهم من اليسوعية وأقنعوهم بها أن العرق الأسود مخلوق ليكون عبداً للعرق 
الليضن: أو مثل تصوير العمّال في أمر المعاش ك“عامّة“ واجبهم تقليد ”الخا كَنَةة مخ العلماء والفقياف 
وبذلك سلّموا لهم إرادتهم ليفعلوا بها ما يشاؤون. ويحركوهم بأي اتجّاه يشتهون. الجهل أساس خداع 
الإنسان عن حريّته. حين لا تعرف الاختيارات الواقعية التي تملكهاء فقد ترى طريقاً واحذا فقط فتشعر 
بأنك مضطر لسلوكه؛ بينما العلم كان سيكشف لك عن طرق أخرىء وخسارة الاختيارات خسارة للحرية. 
ومن هنا أهمّية عدم تقييد الكلام في المجتمع» شقى يكين نات الاحتييا فر والارادةوالقزاي الأكرى انها 
تيه » ووسائل نقد قفا الحيل متودرة العلم قلب الحرية. 


ب-النسيان. 

بما أن حريّتك مبنية على وجود اختيارات» فدوام تذكر هذه الاختيارات مهم للحرية. ولذلك من 
واجبات الأحرار تجاه بعضهم البعض المداومة على تذكير بعضهم بقضايا الحرية المختلفة. وتأسيس 
سسئن وشعائر وأعمال تُدَكُرهَم بها. 


ج-القضاء والقدر. 

من أعظم طرق الاحتيال على الناس عقيدة القضاء والقدر الجبري القهري الحتمي. ولذلك الطغاة 
يحبون عقيدة القضاء والقدرء بشكل عام. والذي يهمّهم في هذه العقيدة ليس الجانب الإلهي فيهاء فإنهم 
لا يبالون بالآلوهية ولا قضاياها. لكن الذي يهمهم فيها اعتقاد الناس بعدم وجود اختيار لهم أو عدم 
جدوى اختيارهم في تشكيل الواقع. وهنا زبدة العقيدة وسبب الدفاع المستميت عنهاء آو الهجوم 
المستميت عليها من قبل الأحرار الواعين. ما معنى ”الإله قدّر علي كذا“؟ يعني أنا لا علاقة لي بما 
يحصل لي. يعني لا اختيار لي. وهو المطلوب. ستكون سلبياً تجاه الواقع الخارجيء بل تجاه نفسك قبل 
الآأمور من حولك. آنت لا شئء هذا هو المهم. نعم. سيقولون في العقيدة ”الله كل شئ وأنت لا شئ“» لكن 
في المحصّلة هم يريدون قسم ”أنت لا شئى"» وأمًا ”الله كل شئ“ فهذا هو العسل الذي يدسون فيه سم 
”آنت لا شئ“. فعقيدة القضاء اتجبري تتفي الاحتيان: وتيك أيضاً العجز أو تبرره. فهي نافعة جدًّاً في 
تبرير الإنسان لنفسه عجزه أو تعاجزه وتكاسله ورفضه للجهاد والاجتهاد في سبيل تحقيق حريته وتنفيذ 
مطالبه في العالّم. لذلك تجد هذه العقيدة تزداد في المجتمعات المستعبدة من حكوماتهاء أو الجاهلة 
بحقائق الطبيعة والتي تعيش على فتاتها مع الخضوع لقوى الطبيعة كما هو الحال مثلاً في كثير من 
القبائل البدوية في شْتَّى البقاع والقارّات. فالطبيعة والحكومة وجهان لعملة واحدة. إذا وجدت الإنسان 
مدتككو] [اللسيفة ييدتحهدة راهينا الحضوع لالحكومة :]ذا رامتة سيك الايخضيا ع كرحن سشهرة 
يسعى لإخضاغ الطبيعة من حوله. ويصعب تصور الواحدة دون الآخرى. ومن أهمَ مظاهر العجز والتبرء 

من المسؤولية أن يفسّر الإنسان حوادث الطبيعة تفسيراً 556 جبرياًء ثم تجده أيضاً يفسدر حوادث 
الحكومة والمجتمع تفسيراً قَدَرياً جبرياً. والمصدر واحد في المجالين. فمثلاً. الجبري العاجز لا يرى 
اختيارات أفراد الحكوجة نهنا في الفقر والفساد المستشري في البلادء كلا: لكن يرون ذلك بسيب- -مثلاً- 
عدم إقامة الشعائر بطريقة صحيحة أو انتشار معصية ما فغضب الإله على المجتمع فانتشر الفقر 
والفساد بالرغم من كل أسباب الثراء المتوفرة فعلاً والمبددة والمتعرّضة لنار الإسراف من قبل قلّة قليلة من 
المسيطرين على مفاتيح اقتصاد البلادء لكن الجبري الذي يريد تبرير عجزه وعبوديته والتخلي عن 
مسؤوليته يرى كل ذلك بآفعال إلهية وكونية وماورائية لا طريق له لتغييرها. فهذا معنى نسبة فعل للاله 
عند هؤلاء. معناه ”أنا لا علاقة لي بالأمر“ و ”أنا غير مسؤول عنه“. العقيدة الجبرية مضادًّة للحرية. وبما 
أن الحرية حقيقة ذاتية, فالعقيدة الجبرية باطلة. 


د-سلطة الكواكب. 
الاعتقاد بتأثير الكواكب والأفلاك والأحوال السماوية على حال الإنسان. هذه العقيدة هي نسخة 
مخففة من عقيدة الألوهية الجبرية. فالفرق أن عقيدة الكواكب أنسب لعوام الناسء لأنها تجعل سبب 
السلطة ظاهراً لأعين حواسّهمء بينما عقيدة الألوهية أصعب من وجه لأنها تجعل سبب السلطة غيبياً. 
واشتغال الملوك القدماء والأباطرة بعلم الفلك والتنجيم وما أشبه؛ لم يكن الغرض الحقيقي منه-في 
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الأصل-إلا إيهام الناس بأن لهذه الكواكب سلطة فعلية في تحديد أفعال الإنسان وحوادث الأرض. ولذلك 
كانوا يخبرون العوام أو يجعلونهم يعرفون بوجود هؤلاء المنجّمين عندهم. ولى كان في الأمر سرًاً حقيقياً 
لآخفوا أمر المنجّمين كما يخفون بقية أمورهم. بالإضافة لذلك؛ لو كان لأحد من هؤلاء المنحّمين معرفة 
حقيقية يشدئ مسنتقيلئ لاستعملوة فئ الريح من الأواق والأغراشن المتعدرة التئيمكن الاستقانة متها 
في اختيار المواقف المناسبة» فحادثة مطر أو ثلج قد تفسد حملة عسكرية وتهدم امبراطورية. لا نريد 
الدكول:فبي تنفد :مده التحيل» لكا هين إلى هن متهاء:ويكفي الوحذان العاضر للحرية في ذات كل 
إنسان حتى نعرف أن كل ما يناقض هذه الحرية الذاتية فهو باطل تلقائماً حتى لو لم تعرف أي حجّة 


ه-القانون. 

القافوة كتية الناس يدر الناس 'يكفني القاين ويفير الناتى. فا شهدا نان "القانوة يفون كذ 
إذن لا اختيار لي“ احتجاج باطل. فمن جهة أنت تملك السعي في تغيير القانون. تملك البحث عن ثغرات 
تحللك من القانون الجائر. تملك مخالفة القانون في السرّ وفي المواضع التي لا تصلك فيها رقابة الرقباء 
الظلمة, مثلاً حين يوجد قانون يمنعك من الكلام في موضوع فأنت غير ملزم به فعليك أن تتكلّم في السرٌ 
ولو ستكتب على ورق لن يطَلع عليه غيرك مبدئياً أو عليك بالتكلّم مع ثقاتك العاقلين أو تهاجر إلى بلد 
تستطيع التكلم فيها أو غير ذلك من طرق كلها متاحة لك ما أن تقول ”القانون منع فلا اختيار ليب“ 
فهي حجّة خادعة مزورة. القانون الذي يضاد الحرية يستحق بل يجب إلقاؤه في المزبلة. بلا تردد وبلا 
كأسك هل 


و-الطغيان. 

الطغيان يستعمل الإكراه. آي التأثير على بدن الإنسان بألم آو بقتل في سبيل التآثير في إرادة 
الإنسان لتتوافق مع إرادة الطغاة. فالطغيان بحدٌّ ذاته دليل أنك حرٌ ! لأنه يعترف بأن لك إرادة مخالفة 
لإرادته. واختيار مخالف لاختيارهء فهذا بحد ذاته دليل قاطع على استقلالك عنه. هذا أولاً. ثانياً» بغفض 
النظر عن الآلام أو القتل الذي قد يميل الإنسان عادة إلى اتقائه؛ إلا أنه يجب الاعتراف بأن الإكراه لا 
ينسف الحرية الذاتية» بدليل أنك قد تختار التعرّض لتلك الآلم أو القتل كما فعل الكثير جدًا من الناس 
في حالات لا يحصرها إلا الله. نعم, النفرة من الألم والقتل مفهومة, لكن تفهمها لا يعني إعطائها أكبر 
شو شحدنها :وا لواقة انها اتسيف السزية الزاكوا من جيم حوهرها خالا ستنتطيع عفاومة الظفياة 
بطرق متعددة, وذلك بالتخطيط والعمل في الخفاء ثم الانقضاض في الوقت المناسب (كما فعل 
العباسيون مع الدولة الأموية), أو الهجرة وإعداد العدّة والهجوم (كما افعل النبي في المدينة مثلاً ثم 
هاجم طغاة مكّة) أو غير ذلك من طرق لها أمثلة وشواهد كر دا قبع مدي كقااع لا رشن كديفا 
00-000 إذن» الطغيان لا ينسف حريه 4 الانسان. وأنت تملك اختيارات كثيرة للقاومته وفرض حريتك. 


هات 

الجينات هي القضاء والقدر لكن بصورة تتام هين الإلسان العداق فنا كاريها لأسن "اله 

ل ا "جيناتك تقضي عليك بكذا". فيتم استعمال الجينات لكسر الاختيار 
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يقولوا لك ”لأنك فعلت كذاء فكان من المحتّم عليك فعل كذا“. أي اعتبار ما يحدث دليلاً على الشئ الذي 
يُفتّرَض أنه كان من الحتمي أن يحدث ولا اختيار للإنسان فيه بشكل من الأشكال. هؤلاء يعرفون القضاء 
الغيبي بالنظر إلى الواقع العّيني والمادئي» ويستدلّون بالعكس. شئ يشبه ما يعتقده بعض الناس في 
القمارء أي الذين يعتقدون بأن القمار هو اختيار الآلهة والقوى الغيبية» بالتالي إذا كانت هذه تحبك 
وتفضلك فأنت ”محظوظ“. بالتالي ستفوز في القمار وتكسب الأموال باختيار الآلهة وإظهار إرادتها لك 
دون غيرك من المقامرين. مرّة أخرىء بما أن الواقع في أي لحظة لا يحتمل إلا صورة واحدة» بينما قبل 
هذه السكلة ميكقل شونا كندزة دما قي :فا اتفال :من الكخرة اللكياتةة التحتيالات إلئ الوهدة الشئيطة 
للواقع. يجعل هؤلاء يجبرون الفاصلة بينهما بواسطة نظرية القضاء أو الجينات أو ما أشبه. نعم, قد 
يقال بأن الجينات تحدد شكل الجسم وما أشبه؛ هذا مفهوم وهذا ليس بأعجب من أن نقول ”البذرة 
تحوي الشجرة"» لكن أن يقال بأن الجينات تحدد فعلك اليوم وبعد غد في الساعة الفلانية والظروف 
الكذائية» فهذا هراء محض. فحتى لو افترضنا بصخة تأثير جيناتك على سلوكك واختياراتكء إلا أننا 
نعلم بأن اختياراتنا أحياناً تتأثّر بظروف وحدود خارجة عن أجسامناء مثلاً الحالة الجوية وشخصيات 
من حولنا وأموالنا وغير ذلك من ظروف لا تتعق بهيئة الجسم ذاتهاء فما علاقة الجينات بهذا. فإذا قلت: 
لكن الجينات تجعلك تنفعل الانفعال المحدد الذي ستنفعله في ضوءٍ كل تلك الظروف والحدود. أقول 
شينهاة أليمن هذ ظريفا [:في:نيايةالخطاف>ما القرق بين هذا وبين أن اقول لك" يوجد كاثنات فقضافية 
في عالّم خفي تحركك وتحدد اختياراتك كما تلعب لعبة في الكمبيوتر ويظنْ الملعوب به أنه حرٌ بينما هو 
في الواقع مجبور“. الآهمّ من هذاء مرّة أخرىء هو الوجدان المباشر وظهور الاختيارات للوعي وحتى 
معرفة بعض أسباب الاختيارات التي تمت بغير وعي مباشر بها لكن بعد حين ويعد تأمل: وإمكان تغيير 
المسار في نفس الظروف الخارجية: كل ذلك يؤكد عدم وجود شئ محدد في الجسم يجبرك على سلوكك. 
وكل من يزعم بوجود أي عنصر قهري من هذا القبيل يحرّك الإنسان في كل شئء لابد أن يعطينا دليلاً 
يثبت عكس كلامه. أي ما هو الشئ الذي لو توفر فإن نظريته تكون باطلة؟ فليآتينا بهذا بنحو معقول 
حتى نثبت توفره. وإلى ذلك الحين» يكفي ما ذكرناه عن العقيدة الجبرية الإلحادية الحداثية. والتي تصل 
إلى نفس النتيجة التي لطالما أحبها الطغاة في الغرب مثل الشرقء أي السعي لإقناع الناس بأن 
إرادتهم لا قيمة لها في تشكيل واقعهم. هذا هو المطلب الذي تدور عليه أفلاك الأفكار الهرائية والعقائد 
الغبية القديمة والحديثة والتي ستأتي في المستقبل على ما أظنْ أيضا. 


ح-التاريخ. | 

هذه خرافة أخرى: أضعف مما مضى.ء لكنك تسمعها كثيرا وتقرأها في ثنايا الكلام بنحو لا تدري 
هل صاحبها جادٌ أم يلعب بكلامه أم لا يعرف معنى الألفاظ. يقولون ”التاريخ سيحكم بكذا“ أو ”مسيرة 
التاريخ تقضي بكذا" أو ما أشبه. وكأن التاريخ شيئاً. أو هو سلسلة أشياءء أو حقيقة معيّنة تؤثّر 
باستمرار ولها مشروع واقعي واجتماعي مخصوص. الذي نلاحظة في مصدر جبرية التاريخ أنه عادة 
ماايكون أناين لذيهم يغهن الحؤاوة اذاضية الذي يريدون: تأسونن تقوق :وامتيازات حاضرة يناء غليها: 
كالأديان مثلاً الذي تعتمد على خدث في الماضي (تكليم الرب للإسرائيلين في شسيناءء صلب يسوع..الخ) 
وبدون ذلك الماضي لا يصير لحاضرهم أي شرعية. فمن جهة يريدون إثبات أهمية الماضيء حتى يلتفت 
الناس اشماذ الى هنا كدت قبل الاف السنان ا على الاق افتراهى حؤوة وض ذلك مكنا حون إلى 
إثبات اتصال عضوي بين الماضي والحاضرء وبنوع من السببية أو التأثير العام حتى يكون للحدث 
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الماضي المفترض تأثير على الحاضر. الملوك أيضاً يحبّون التاريخ جدًاً؛ لأنهم يعتمدون على عدوان 
ارتكبوه هم أو أجدادهم في الماضي لإثبات حقوق وامتيازات في الحاضرء أي حقهم في نهب الجماهير 
واستعبادهم بعبارة أوضح وأفصح لأنه لا تهجد ”حقوق وامتيازات“ معلّقة في الهواء. وكذلك مثلاً كل من 
يؤسس شيئاً في لحظة ولا يسَتمدٌ مشروعيته بقبوله من الناس في كل لحظة بل على العكس يريدون 
تبرير نهب وقمع هذا الشئ لهم بناء على تلك اللحظة الماضية: مثلاً الدستور الأمريكيء الذي يستعمله 
البيض العنصريين من الملاك الرأسماليين لتبرير ما هم عليه بحجّة أنه قبل مائتين سنة اجتمع بعض 
أشباههم في غرفة ووقعوا ورقة بناء على تفويض-مفترض-من بعض (بعض وليس كل ولا أكثر) الناس 
في زمانهم. ظلمات بعضها فوق بعض. هذا حال من يعتمد التاريخ لإثبات أي شئ حاضر. فالتاريخ 
وسيلة للقول لأحرار الحاضر ”المعذرة. يوجد شئ أهمٌ منكم يحدد ماذا سنفعل وماذا مداخ مننكم . 
طبعاً أنصار التاريخ هم إِمّا الجماعة التي كتبت التاريخ» وما الجماعة المنتفعة حالياً من التاريخ. 
وباستثناء هاتين الجماعتينء لا أحد يبالي بالتاريخ ولا بالرمم البالية التي كانت تسرح وتمرح في 
التاريخ. أو بعبارة أوضح لمن لم يفهم بعد : طز في التاريخ ! أو بعبارة أنظف ”تلك أمّة قد خَلّتء لها ما 
كسبت ولكم ما كسبتم ولا تسألون عمًا كانوا يعملون". 


ط-الضعف. 

الضعف المطلق أي الذي لا مجال للتقوّي فيه والاستعانة فيه بأمور تقوّيك على ما تريدهء هذا لا كلام 
لنا فيه لأنه نفي للقدرة مطلقاً بالتالي يبطل هذا الركن من الحرية فتسقط المسؤولية. لكن عادة لى نظرنا 
في احتجاج الناس بالضعف سنجده ضعفاً نسبياً يمكن تغييره؛ بل في كثير من الأحيان لا يوجد 
ضعف واقعي بل هو ضعف متوهم. انظر مثلاً في الثورات التي أسقطت أنظمة حكم قديمة وعنيفة 
وشديدة الرقابة» انظر إليها قبل دقيقة من الثورة وبعد دقيقة من الثورة الناجحة. ستجد أكثر الناس قبل 
دقيقة منها يعتقدون بضعفهم عن تغيير الحكومة: لكن بعض دقيقة تجد أفراد ”الحكومة“ كل واحد يفكر 
بالهرب إلى مشارق الأرض ومغاربها. ويكفيك ما حدث مثلاً في مصر أيام الأمّيين العسكريين تحديداً 
زمن حسني مبارك: في بضعة أيام انتهت دولة شسخص سيطر مع حزبه لسنوات طوال. وفي المجال 
العلمي, انظر إلى ستيفن هوكينغ, وشلله التام تقريباً ومع ذلك أثّر في مجاله وتكلّم وكتب. طالما أن فيك 
نفس فاق منت شعينا شبيننا الفا . وحتى الدعاء في عمق السرٌ هو تعبير عن قوة الإرادة» ويكفي 
هذا لنفي الفبعف الظلق: 


ي-ا لانفراد. 
"آنا وحدي ولا أستطيع التغيير” ينا ٠‏ كل من جاء للتغيير تقريباً بدأ وحده؛ ثم بدا يجمّع الناس 
شيك فشيكاً . اعمل على ذلك. 


ك-الحبٌ. والسلام. 

الكحز سبي الحث ! العكد مشتي التدادد ١‏ هذا مستتريئ فا لمن الهووت مق الحرية والسؤوة. 
"أذ حت الناس»ولدلك أقبلهم كك هه أى "آنا ممما لتيطيغي ولدلك أرظبى :يا لعالو كما نهر الحو 
إلى عقائد القضاء والقدر وسيلة الأغبياء. لكن اللجوء إلى الحب والسلام وسيلة ”الأنقياء“ والطبقة العالية 
فق الكاس فى كترون ها لتها: لي كنك فقيل بالآقور كنذا شدي فعا يدون الكتداره سويت :5413 القانة 
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تروة عبر وافيها فين معبزل نجه :)لهاك إلى العا لعن ككب ب الهزاء فى سن لله والبقاز فياه 
وأحبٌّ خرائك كما هو إن كنت من الصادقين. 


لدالقيف على الشهاف: على النسن: 

هذه وسيلة إكراه مهمّة يستعملها الطغاة كثيراً. شخص يخاف على أمّهء على زوجته؛ على أطفاله, 
وامرأة تخاف على زوجها وأهلها وأولادها وما أشبه, فيرى أنه مجبور على سلوك مسلك معيّن لا مخرج 
منه. مرّة أخرى, لو دققت النظر ستجد أنه حتى لو قبلنا بوجود إكراه يجعل النفس تكره فعلياً الإقدام 
علي شع ,إلا أنك كملك اخننا راقافي إطهان إرادتك وتحفيق كرت تحدى ل كد ستدعو على من 
ظلمك وأكرهك؛ كحدٌ أدنى ومبدئياً. ثم بعد ذلك اشتغل على الخروج من حدود سلطة المكرهين لك. ابحث 
عق الثغرات والفراغات التي تستطيع استغلالها لإيضال زسالتك والعمل'يما تُحَبٌّ: وفكذا. ليكن الأضتل 
الذي تعتمد. عليه هو "لا غذر في عدم الحري“ بالمطلق وبدون قيد أى شرط. حينها فقط يمكن أن تجد 
أبواب:الخروخ مخ الإكزاهوالضيق: :وتيا كإنسنان: .يعني نحيا خزاً. 


( حجاب العقل وحجاب الجسم) 


الأخريخط رن هذا أسانن كل بمهات: أن تضع فاصلاً بينك وبين شئ» توتو عفن الفزيلة والقلتزة ا 
يُخرجه ذلك الشئ» فأنت من جهة لا ترغب في قطع صلتك به كلياً ومن جهة أخرى لا تريد فتح نفسك له 
كلياً وللتوفيق بين الأمرين تختار الحجاب الذي يُقيّد صلتك به بنحو يكون أقرب لمتطلباتك. 


القديم, بشتّى أصنافها. لكن أسباب هذا الحجاب لم تكن واحدة عند الجميع؛ وإن اشتركت في نقاط 
مهمة في كثير من الأحيان. 


أبرز أمثلة حجاب العقل هو التقليد الفكري والإرادي لشخص مَّلهم أو يُعتَّقّد فيه الإلهام والوحي 
والعبقرية وما أشبه. وهذا أيضاً آمر كان ولا يزال حيّاً بأشكال مختلفة في شدَّى الأمم. ومن أهمٌ أسباب 
هذا الححاب هو خطن الوهواء إن كما مينا من قبل» لاكجان يدون اعفان الخطر ولا ححاب يدون 
إراد8 العنهبوية الإتصنان :و الاتتجتال عن الشين. ففي حالة حجاب المرأة مثلاً الاتصال بالمجتمع يه 
اليكال ضبرى ف كويقه ة جتخوين ]زان لمفجنان عن الركال سات تفباة وحفا ا لفسيل وفهاتالأمانة 
وعدم الخيانة وعدم إثارة الشهوات وما أشبه تجعل الحجاب ضرورة عند البعض. أمّا بالنسبة لحجاب 
الفقل بالتقليد والصمليم الكلي بغير سوال ؤلا جدال فمردّة إلى.خطن الفجن: أي إرايةالاتصال:بالوجود 
والبقاء هيا وتحصيل المتاقع» مع إرادة الانفضال عن أسبان الخظر الفكري والسلوكي الآذى من الجيل 
عموماً أو التعاليم "غير الضحيخة” التي يروجها الآخر والغريب: فياكي .حجاب التقليد ليخمي المُحَجبِينَ 
من مخاطر التفكير والمتاهات النظرية؛ ومخاطر الإرادة والاختيارات والمسؤولية» فيتمٌ إلقاء الحمل على 
مكحن اواتضن وتمضيلالأمن النفسسافي والأماق الالحتنا عي ةلا :اقل هكذا هدي النطرية: 


اذ العنحا نم مخ الحوت:والرهاع بر يهن الاتصيال والاتفصال: 


الاق لكنطن فى الأنة معديو مان اللحطاب فق القوارن لاو سينا تيا الكيزى بعلن الأم ل انز 
(زيأيها النبي ان ررد جد والن وتوا التو انين سانو سو ماعطو زاك ل 11ل 
يوَدَيْن » وكان الله غفورا رحيماً.) 


أقول: في قراءة أي كلام عموماً ؛والقرءآن خصوصاً » لابد من التمييز بين مجال الخبر ومجال الأمر. ثم 

ننظر في العلاقة بينهما . فحين يقول (قُل) فهذا أمر له بأن يقول شيئاً. لكن حين يقول (كان الله غفوراً 

رحيما) فهذا خبر عن شئء معلومة» حقيقة. فالمعلومة تتوجه للعقل ليفهمهاء والأمر يتوجّه للإرادة ليوجههاء 

والمفترض في الكلام الحكيم أن توجد علاقة بين الخبر والآمرء أي السبب الباعث لتنفيذ الآمر راجع إلى 

فهمنا واقتناعنا بالمعلومة وإرادتنا العمل في نطاقها. هذا الصنف من الأوامر نسمّيه الأوامر الطوعية, 

من الطاعة التي هي العمل بناء على الإرادة الحرّة والاقتناع بالشئ. وضدٌّ الطاعة الإكراه؛ مثلاً في قوله 
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تفالى "لمن أكره وقلنمتطمئكن بالايماة“ ذكر الكفر بالله لكن بسبب الإكراه, والمعنى أنه تعرّض 
للتعذيب مثلاً فأظهر كفره بالله باللفظ مثلاً فى لذاعريد ذللهحنقاً لكنه يريد التحلصن فق أسشياب الآله 
فلك كل مدا كزيةه مز كرهة فالإكراة أحقياً فيه أمرء لكنه مبني على الإيلام والتعذيب والتخويف بالقتل 
وما أشبه من أسبابء فيتم تنفيذ الآمر من أجل التخلّص من الألم بل بسبب الإرادة المبنية على الفهم. 

على سول اكالم حت يفول الدع الفائل اكه يدل قصناضنا “فين لاق الفاكل عند على خرية: 
المقه وا كر علي الموف: فيحرز الاقتصاضىن مم القاكل هتما عفةه ونوقة الالقفات لاكتا ون واقتناهة 
بالقصاص. كما أنه لم يحترم إرادة المقتولء كذلك لا يحترم الحاكم بالعدل إرادة القاتل. كذلك الأمر في 
السدرفة.لأن السارق أذ مال المسروق .هت يرا وقهيرا: فقو سمافية الساوق جيرا وقهرا أيكناً: في 
فكل هك العالاك, الاكراه يكو عادلا لأقه :تفال إكراوتسيق من الج المعقايفيد| الصدف من 
الأؤامن موجود في كتاب الله 

فاح إدن ميق لقتسي جتن الأوافين الواردة في كتا نايت الأرانين الطلوعةة والازا من الإكراسسة يدي 
مذى يحب كزكا الشخض لبقا منفسة لبنقذ الأموه ونتى يحون آى يعن عبان العتخض لينقل الم من 
أخطر أنواع التحريف والجهل العميق عدم التمييز بين الأمرين, واعتبار أي أمر هو أمر إكراهي, أي 
امون مهو إكررة الناسن على تكقيوه. كهان] نامو لتعويقت و ميان مان كن امو ا كنة :| ل الإكقتااء 
اللتشخصبىي والآراذة الهزة للمامون:أى المقعؤل به الفمل» الذي تعرقه يناراسة كتا ب الهو الكديين بين 
الأمر الطوعي والآمر الإكراهي. ويظهر الفرق بالنظر بتركيز وتمهل في كل آية ورؤية ما تنبني عليه 
أوامرها. 


إذا نظرنا في الآية المسمّاة بآية الحجاب حسب الشائع ستجد أن بداية الأغلاط الشائعة فيها تبداً من 
تسمية الآية. فهذه الآية لا تتكلم عن ”الحجاب". والذي له معنى في كتاب الله كما ورد في آية نساء النبي 
”"وإذا ببالتزومق وتنا عا" قانبت لوق من ورا فجاتة فالجتها ب شن دوضيع يبن حسم وحسة نينا اق 
محل الكلام تذكر الجلباب: والجلباب شئ يوضع على جسم (ِيُدنِين عليهنٌ من جلابيبهن). فالجلابيب هي 
(جلابيبهن) والإدناء يكون (عليهن) أي على أجسامهن. بينما الحجاب هو شئ يوضع كفاصل فهو ليس 
حجاب للمرأة ولا للرجل ولكن حجاب بين المرأة والرجل ولا يتصل بجسم أي واحد منهما. إذنء في الكتاب 
العزيز يوجد شئ اسمه حجاب وشئّ اسمه جلباب: ولكل واحد منهما آياته المشتملة على أخباره وأوامره 
الخاصة به. ونحن هنا ندرس آية الجلباب. 


لنبداً بتقسيم الآية إلى عناصرهاء حتى نحللها إلى خبر وأمرء ثم ننظر للأخبار في ضوء الأوامر لنعرف 
طبيعة الآوامر وشؤونها. 


مهم لأن طبيعة الأوامر ترجع أحيانا إلى صفة الآمر نفسه. حين يأمر الوالد بشئ ليس مثل أمر الحاكم 
بكب ولسن مكل آمن'الشيحاة "افطويي كذ" يشدية: 'لاين مع 'الالتفاكة إلى صنفة الأمن.والمافوى يدقةفيما 
أن. النداء حاء للنيئ:هفاء فالمفكرهن أن لأ يبلغ هذا القول غين الندئ* ولا يمن يما سنياتي نجده إل النبي: 
ومن يريد العمل بمقتضى الأمر فعليه أخذه عن قول النبي لا غير. فالله لم يعطي صلاحية هذا الأمر 


لغير النبي» ولم يقل مثلاً ”يأيها الذين عآمنوا قولوا للنساء يدنين عليهنٌ من جلابيبهن“ أو شئ من هذا 
القبيل. السلطان مُعطى للنبي حصرا في هذه الآية. 


(قل) هنا الأمر الأوّل. فالأمر لم يأتي مباشرة للمُكلّفات بالأمر: لكن جاء بواسطة النبي. أي لم تقل الآية 
”افعلن كذا وكذا“ مباشرة كما في ”أقيموا الصلاة“ مثلاً. بل هنا توسيط ظاهر للنبي في قول شئ. 
(لأزواجك وبناتك ونساء المؤمنين). هنا الجمهور المُخاطّب بقول النبي. وهذا الجمهور حاصر. أي لو كان 
المقصود قول النبي لكل امرأة أو أنثى على الإطلاقء لما كان ثمّة داعي أصلاً لوضع هذا القيد بذكر 
قازثة أضكات من الآناث فقظ الأمن ممه بالمخاطنين يه كما ان القافوة إذا :فال "على هناخب العمل 
فعل كذا وكذا“: ففجرد دك صضاهي الغمل كاف لإخراج غير أصحاب العمل من موضبوع :القانون 
المذكور. ذكر شئ هو إخراج لغيره. لو افترضنا أن الآية تقول (قل لآزواجك) فقطء ولم يذكر البنات ونساء 
المؤمنين, لعلمنا بأن المقصود أزواج النبي حصراً دون غيرهنّ. والذي يفهم أي شئ غير هذا هو إِمّا لا 
يفهم الكلام وإِمًا يريد التشريع من عند نفسه ولا يريد اتباع التشريع المذكورء بعبارة أخرى كأنه لا 
يعجبه التشريع المذكور ويريد اختراغ شئ آخر من عند نفسه. حسناء فليتبع ما يريده؛ لكن لا ينسبه 
إلى الكلام أو النصّ الذي لم يتبعه بحذافيره. المخاطّبَّات بآية الجلباب ثلاثة فئات من الإناث؛ فقط لا 
غير وقد فصّلهن الله بالنصٌ عليهن. ٍ 

الفئّة الأولى (أزواجك) وبما أن أزواج النبي توقاهن الله فلا حاجة للدخول في هذه الفئة كثيراً. 

الفئة الثانية (وبناتك) والبنت تشمل البنت المباشرة وبنات هذه البنت, فالحفيد ابن الجدّ بتوسّط 
الأب» وهذا معلوم. بالتالي» قول الله هنا بنات النبي يعني بناته في زمنه وكل بنات بناته إلى يوم القيامة. 
وبما أنه حسب المعلوم تاريخياً وعامّة بالتواتر الأممي أنه لم يبق للنبي إلا بنت واحدة وهي فاطمة: وهذه 
البنت لها بنات إلى يومنا هذا من نسل الحسن والحسين: فجميع بنات فاطمة يدخلن في هذه الفئة 
الووينات الحني بعكم الوق ,وال فال:”"ما :كان محن آنا انهذا حن رحالكه" :ولع ميقل من رخالكه ومين 
نسائكم. فقد كان أباً لبناته, والآية نصّت على وجودب بنت على الأقلٌّ للنبي بحكم الجمع في ”بناتك». إذن: 
هذه الفئة لا تزال حيّة اليوم. 

افيه الخالتة (ونمية االؤمكن 1 وفةة قتاع :تافل من جوتت اأزلك < تنيت خانيا سا اكه 
قبول أن المقصود بهذه العبارة ”الإناث“. لأنه لو أراد ذلك لقال ”الإناث“ ولاختصر الكلام ولما استعمل 
عبارة كُبِهُم المعتى وتكفية: وكذلك لايمكن قيول آن المقضود.هو"المسلنات“ لتفنن السيب, بل ولا يمكن 
حدن فيول "المقيكات“: العدازة القرداخية دقيفة زنيفاء الموكفن) رهد نتسنن ادن مكخلف هن الافانة 
والمسلمات والمؤّمنات. فما الفرق إذن؟ الفرق هو التالي: (إنساء المؤمنين) تعني التي لها زوج. أو التي 
تدخل تحت "أزواجهم أو ما ملكت أيمانههم“ بالنسبة للمؤمنين. فهذه المرأة التابعة لرجل مؤمن: هي 
المقصودة من هذه الفئة. ولا حدّى نساء المسلمين هو المعنى الدقيق للعبارة. لأن المسلم غير المؤمن من 
وجوه متعددة ولا ينحصر فيه كما يعرف ذلك كل من قرا القرءان. فالمؤمن أخص وأعمقء وهو تابع النبي 
ا ممق يما قزل غلية: وليمى المسلم لله عموما من جمدي اهل :الملل» لاتحت المسلم لامر النبي :من الأعرات 
مثلاً الذي لم يدخل الإيمان قلبه. وكلمة نساء تشير إلى امرأة لا إلى فتاة وصبية مثلاً. فإن فتاة تُحِمَّع 
على فتيات: النساء إشارة إلى البالعات من الإناتة إذن: إذا تحفق وحود اتذيء بالفة: مرقيطة برحل 
مؤمنء فهذه المرأة هي المُخاطبة بقول النبي هنا. ويخرج من ذلك أي امرأة غير مرتبطة برجل مؤمن. 
ويخرج من ليس من أهل الإيمان بالنبي أصلاً. 
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(يدنين عليهنٌْ مِن جلابيبهنٌ). جلباب لم ترد في القرءان لا بصورتها ولا مشتقاتها إلا في موضع واحد 
هوهذا الموضع. فلا يمكن الاعتماد على تفسين القرءان بالقرءآن في هذه الكلمة حسب صورتها. 
فالطريق لتحديد معناها يرجع إلى النظر في سياق القرءآن وما ارتبط بموضوع الجلباب» كأن ننظر إلى 
الغرض الذي من أجل أمر بإدناء الجلابيب»: ثم ننظر في معنى الكلمة في اللسان العربي الذي نزل به 
القرءآن» ونقارن بين النتيجتين ونأخذ بالآنسب والآقرب أو نأخذ بأكثر من معنى ممكن ونعتبر معنى 
الجلباب يتّسع لكل تلك المعاني فيكون المعنى الأنسب في كل حالة هو الموافق للغرض المقصود دمن 
التشريع عموماً. لكن الذي يهمّنا في هذه الفقرة هو أننا ظفرنا بالأمر الثاني في الآية. الأمر الأوّل كان 
(قل) حيث الآمر هو الله والمأمور هو النبي والأمر هو القول. الأمر الثاني هو (يدنين عليهن من 
جلابيبهن) حيث الآمر هو النبي عن أمر الله, والمأمور الفئآت الثلاثة, والأمر هو الإدناء المذكور. ولندع 
الآن تفصيل هذا الأمر إلى أن نكتشف هل الآمر هنا مبنى على الطاعة أم على الإكراه. 


ذلك أدنى أن يُعرَفن فلا يودَِيّن). هنا نجد الجواب على سؤال هل الأمر مبني على الطاعة أم على 
الإكزاه: لآن (ذلك أدتى أن يُعرَقنَ فلا يؤدَيّن) ذك للسبب وزاء الأمن بإدثاء الجلابيب. والسبب ليشن حقوية 
تُكره المرأة على تنفيذ الآمر النبوي. أي لم يقل مثلاً: يدنين عليهن من جلابيبهن والتي لا تفعل فاجلدوها 
خمس جلدات, أو احبسوها ثلاثة أيام, أو غرّموها ألف دينارء أو شئ من هذا القبيل. كلا. الأمر مبني 
على معلومة؛ ومضمون المعلومة هو كون تنفيذ الأمر سيجعل احتمالية عدم تعرّضْهِنٌ للإيذاء أقرب 
للتحقق: لمن فنئ'المحلوفة جرم وقطع يفيقي بآن إذثاء البحافيي سيؤدي الى حسع أسباي: الأذى 
المقصوب في الآية-أيا كان لا يهمّنا الآن. فالعبارة هي إذلك أدنى) أي أقرب وأقوى احتمالية. كما لى قلنا 
"لسرت في الطهام ذلك آذقى أن لا :تفرص هذا لايعتي أت المركن لوياتى الانسنيب الإتراف في 
الطعامء بل قد لا تسرف في الطعام ومع ذلك تمرض لآسباب أخرىء وقد لا تسرف في الطعام ومع ذلك 
تموكن اذك ادرف ملهاها فنا ممت لكا ركني وقد وقد . لكن مع ذلك توجد علاقة تقريبية بين عدم 
الإسراف في الطعام والوقاية من المرض. كذلك الحال هنا. حتى لو أدنت المرأة جلابيب الكونين والسماء 
والآرضين عليهاء فقد تتعرّض للأذى بكل أنواعه. لكن القضية تقريب واقتراب من المطلوب بوسائل مقبولة 
في ظروف معينة. الذي يهمّنا-وهو أكبر معنى نأخذه من الآية-أن تنفيذ الأمر المذكور غير راجع للإكراه 
بل للارادة والاقتناع والقبول القلبي للحكم والحكمة. وبناء على ذلك أي شخص يُجبر بالعقوبات النفسية 
والخالية ينات الي أونساء المؤمدين: فضلاً عن غيرهن مسن: هو عين مُخاطب يالية أصاد فهو متع 
لحدود الله وخارج عن أمر الله. قضية الجلابيب هذه مبنية على فهم حقيقة (ذلك أدنى أن يُعرَفنَ فلا 
يؤذين) ثم اتخاذ الوسيلة الأنسب لذلك بنحو لاعدوان فيه على أحد,ء والوسيلة المحددة في الآية هي 
(يدنين عليهن من جلابيبهن). 


(لكاق اللاتغفورا وكيم مين القواعة العرواقية ارك ا سمشامي الانتماء المي التحقا تق والجترق 
المذكورة في الآية الواردة فيها تلك الآأسماء. فإيراد الأسماء ليس اعتباطا بل يوجد معنئ يمكن تلخيصه 
هذه الكلعة الأنيماء السك الشاكية على مدني قفي الأمماء الواردة فى اكه :قفي همده الك 
نجدها مختومة بثلاثة أسماء الله والغفور والرحيم» مع حرف (إكان). فما علاقة هذه الأسماء وهذا الحرف 
بمضمون الآية؟ قبل تحديد ذلك لابد من الدخول في الآمر وسببه. 
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سبب الآمر هو إذلك أدنى أن يُعرَفنَ فلا يؤذين). فالغرض النهائى هو (فلا يؤذين). وهذا له وسيلة أولى 
هي (أن يُعرّفن). وهذه الوسيلة لها وسيلة هي (يدنين عليهن من جلابيبهن). أي لدينا هنا سلسلة من 
فلات حلقات: كل حلقة المفترضص أن تاحدنا إلى الحلقة التي يعدهنا: 

الخلقة الأزدئ هدى لذناء الحلهيي: :وهذا الأدتاء سودى "إلى الخلفة الكانية وني حصول التعرفة 
يكنا تقاف التلاك» وجدة التدرفة قري إلى يعصيول الجرت: تقياك عالقا ريه لالدو زهو 
تعرضهن للإيذاء. 

ترك الكة هو هذا السؤالنة يت يت الستاة|النكورانت بهو لتدس قاس 4و افةحوات كو ذلك 


لكن فور إدراك هذا المعنى نضطرٌ إلى السؤال عن معنى الآذى؟ ولماذا اهتمّت الآية بثلاث فئّات فقط من 
الأناق؟وما علاقة إنكاء:الحافيي كسيب الى لدف الال 


اناق مركو الآئة والقركن مم التمتريع هو شع القمء الذكرراك من الأنى: فهذا تعليل للطغرء ويه أن 
الأمر المشروع لسبب يتغيّر بتغيّر السبب كما أن وصف دواءٌ معيّناً لأجل عغلاج مرض يعني جواز بل 
وجوب تغيير الدواء في حال وجدنا دواءً أحسن لعلاج ذلك المرض أو وجوب عدم أخذ الدواء الموصوف في 
تال اتكوى افر كذلك لهال محا فانة قد ذكر :مون" أكون فا ونا الحلفييت: اف هو لين "قفد 
تعبّدية“ حسب تعبير البعض وهو تعبير نرفضه جملة وتفصيلاً. فإن هؤلاء يعتبرون الأمر ”تعبّدي“ إذا 
كان الإنسان جاهلاً بسببه وحقيقته, والواقع أننا لا نعبد الله بالجهل بل بالعلم؛ ولا يوجد في كتاب الله 
أمر غير مفسّر ومُسبب ومشروح. فعلى آية حالء هذه الآية بنصٌ صريح تحدد الغرض والغاية والعلة- 
سمّه ما تشاء-من الأمر. (ذلك أدنى أن يُعرَفِنَ فلا يؤذين). وقول الله هنا (ذلك أدنى) يكشف بحد ذاته 
عن أن القرءان لم يعتبر هذه العلاقة سببية ضرورية مطلقة» فالهدف هو منع الأذى أو التقليل منه. لكن 
رسيلة تحصيل :هذا الفرض ليشت تنش شيروري نطلق سيؤدي إن النشحة ولكن اله قن على أن 
الوسيلة المنصوص عليها تقريبية واحتمالية» وهذا ما يشهد له الواقع بطبيعة الحال ويعلمه الجميع. إذنء 
مناقشة مدى قرب 00 العلاقة بين إدناء الجلابيب وبين منع الآذى ليس هرا لكفريا" ارين بل هو 
من صلب ما تقتضيه الآية وما يوجبه البحث عن الأسلم والأنفع للناس. ففي حال ثبت أن أدنى الطرق 
لتحقيق الغرض هو إدناء الجلابيب المذكورء فبها ونعمت. وفي حال ثبت غير ذلك؛ فندور مع ما ثبت 
بأقوى الآدلّة. ثم قضية الجلباب هذه ليست-حسب اصطلاح آخر يحتاج إلى نظر-”من أركان العقيدة 
والإسلام“. نساء يتعرّضن للأذى في مجتمع ماء هذه ليست قضية الدين الكبرىء لكنها مثل أي قضية 
أخرى .من الفروع بل فروع الفزوع التي .يخاو فيها'الناس إيتجاد :طرق لتقليل أذية يعضهم لبعضى».شواء 
كانت أذية يد أو آذية لسان» كل واحدة بحسبها . وما اشتهر في العقود الخايلة الماضبية من يجعل فحيد" 
”الحجاب“ (يقصدون الجلباب طبعاً) هي مدار الدين والتديّن: والالتزام والحقيقة, والعفة والفجور, هذا 
كله من الهراء المصطنع بل من البعد الصارخ عن كتاب الله وتأطير الآمور به. فالآية لم تقل بن إدناء 
الجلابيب معيار التفرقة بين الإيمان والزندقة. لكنها جعلت ذلك وسيلة لبعض الفئات الراغبة في عدم 
التعرض لنوع من الآذى-وسنرى ما هو إن شاء الله بعد قليل. امرأة تريد عدم التعرّض للأذىء: يأتي نبي 
الوكمة ويقول لها "افعلي كذ“ هذا شاه وكدية آخر تماما أن :يفال "المراة الدي لا فعل كذ فهى فاجزة 
فاسقة وملعونة والدين“. حين ترى المبالغة والغلو والإفراط القبيح الذي يقع ولا يزال يقع فيه الكثير من 
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الضمير. السك سعد د الل هي آية من بين أكثر من سنّة آلاف ومائتين 
نابو ستسوتها على احخناهى عادىء الفاظيا كد ل على الد ري وا لقارية والمكلتييها كات عور 
مخصوصة. الذي يغلو في أمر سيقصّر في أمور, وهذا بالضبيط الحاصل عند هؤلاء الغلاة, فإنهم حين 
بإطارها. 


نرجع. ما هو الأذى الذي يراد اتقاؤه بالجلباب؟ الجلباب لباس يوضع على الجسمء سواء قلنا بأوسع 
المعاني وهو تغطية الجسم كلّه من الرأس إلى القدمين, أو قلنا بأنّه شئ يشبه الشملة أو الملحفة التي 
توضع فوق القميص أي من الكتفين فما دون ذلكء أو قلنا بأقل حدوده وهو القميص العادي. فض 
النظر عن أبعاد التجلببء فالمقصود دامق الجميع هو تغطية جسم :بلباس..حستاً . أي أذى يمكن إبعاده 
عن المرآة بتغطية جسمها بلباس؟ 

الآية لا تنص على معنى (ِيودَين). لكن من القرءان عموماً نعرف بأن الأذى يحتمل أذى الأقوال أو 
أذى الأفعال. فمن أذى الأقول ما ورد في آية ”لتسمعن من الذين أوتوا الكتاب من قبلكم ومن الذين 
أشركوا أذى كثيراً وإن تصبروا وتتقوا فإن ذلك:من عزم الأمور ' فهذا أذى مسموع.ء آي أقوال. وكذلك 
مثلاً "ومنهم الذين يؤذنون النبي ويقولون هو أدذن قل أذن خير لكم“ فهنا إيذاء النبي تمثّل في قول كلمة 
وكان الرد عليها بكلمة. كما أن سماع الأذى من الذين أشركوا جاء الرد عليه بأمر السامع بالصبر وليس 
بالاعتداء على المتكلم.ومعظم موارد الأذى في القرءان متعلقة بالأقوال. لكن توجد موارد مثل قول بني 
إسرائيل لموسى ”أوذينا من قبل أن تآتينا ومن بعد ما جتتنا“ وقد كانوا يؤذون 0 التقتيل 
والتعذيب. وكذلك قول الله عن بعض الناس ”فإذا أوذي في الله جعل فتنة الناس كعذاب الله“ وفتنة الناس 
تشمل التعذيب وهو فعل وسماه الله ”أوذي“' '. وكذلك مثل ”فمن كان منكم مريضاً أو به أذى من رآسه“ 
فالآذى هنا :ضر حسسنادي وقرنتة الآية بالمركن الذئ هر أيضا ضور حسساتي:وآلم: ومثل ذلك المحيضن 
امار افق افيض :كل هى اذ :فاعة رزو التساء فى سكن هالادى دشي مسماقى تسق 
دنهو معاد عنه: 

الحاصل: الأذى في كتاب الله يشمل الأذى بالقول أو الأذى بالفعل أو الضرر الحاصل طبيعياً 0 
الجسم. أي المؤذي قد يكون بشراً وقد يكن كاتفاً فحنا غير بشري. وموضع الأذى قد يكون النفس 
بواسطة القول مع أن السامع يملك القدرة على عدم التأثر سلباً فلن على الكلمة بالكلية روس يكون 
الجسم كما في حالة ”فتنة الناس“ أي تعذيبهم للشخص مثلاً. فالأذى كلمة واسعة في القرءان؛ لكنّها 
مفووبة ويذارها غلئ الورفي النقمن أو الم فى الشهتوراسطة ما ولتهديد لقص نينا ماي 
موضع لابد من النظر في سياق الموضع 


وبناء على ذلك؛ ما معنى (فلا يوَدّينَ) في آية الجلباب؟ 
الألور 31 القصوة حا لؤدى هنا تقو كاكن بشوة: ل التو فيا لاجيقيا كالوضن الاقف الراش 
فالآية في سياق اجتماعي بشري. وما قبلها وما بعدها. تشير إلى ذلك. انلك علق اق اك ميد 
على المجيول: آي لم تذكر من هو الذي سيعرفون»ومن هو الذق سسؤلييق: فالأسلم ترك هذا الباب 
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مفتوحاً لأبعاد تأويل أوسع مدى من الشأن الاجتماعي على طريقة العارفين بمستويات القرءان. إلا أنه 
بالنسبة لغرضنا هناء نكتفي بقرائن السياق لنأخذ بالمعنى البشري كسبب للأذى. 

فماذا عن الأذى الأفعال؟ أذى الأفعال في هذا السياق يتضمّن مثلاً الاغتصاب. والجلباب بنفسه لا 
يؤدي إلى منع الاغتصابء سواء أخذناه بأوسع أو أضيق معانيه. إلا أنه عدم إبراز مفاتن المرأة أو عدم 
تعرّيها قد يقلل من احتمالية التعرّض للاغتصاب في بيئة مكوتة من عوام البشر المنحطين والماديينء هذا 
مسله ومغروف: لكن هذه مجرّد احتمالية. إن توجد احتمالية أخرى-وهي انقب معلومة-وهي إثارة شهوة 
الكو فااسيط إشناء المفاتن أو إخفاء الشخص بالكلية. وعلى كل حالء الآية لا تطلب الوسيلة بسبب 
كوَتهَاً ستوؤضل للمطلون قطعاء بل (أدكى) هو الخد المطلوت:.وهذا الحدّ متوفن في الحالات العادية على 
ما يبدو من أحوال الناس. إِلَا أن قراءة الآية كحلٌ لمشكلة التحرّش الفعلي وقمّته الممثلة بالاغتصابء أمر 
مُشكلء لأنه لو كان هذا هو الغرض لوجدنا على الأقل عقوية لمن يفعل ذلكء أي لما كان التشريع فقط 
للضحية بالتغطية؛ بل لوجب وضع عقوية للفاعل. وليس في الآية ذاتهاء ولا ما بعدها ما يدل على ذلك: 
وما بعدها يقول "لئن لم ينته المنافقون والذين في قلوبهم مرض والمرجفون في المدينة لنغريتك بهم ثم لا 
يجاورونك فيها إلا قليلاً. ملعونين أينما تُقفوا أخذوا وَقَتَلوا تقتيلاً. سئة الله في الذين خلوا من قبل ولن 
تجد لسثة الله تحويلا". فإن افترضنا ارتباط موضوع هذه الآيات بآية الجلباب» لدخلنا في مشكلة أخرى 
وهي أخ.هذه الآيات ليمن فيهًا أمن.بمعاقية أحن-على الأذئ القعلي لامرأةمن المذكوارت في آية الجليات: 
ويصعب تخيّل-فضلاً عن عدم النصّ-أن التعامل مع المؤذي بالفعل هو أن تقول له ”لئن لم ينته المنافقون” 
يتدو عن مادا إن كان قد فعل وانتهى فهل ما حص وحم ”أخذوا وَكُتلوا تقتياك العام يا على 
أمر كلف الله به رسوله, بل هو شئ راجع إلى ”سئة الله“ التي لن تجد لها تبديلاً. وسنّة الله راجعة إلى 
أفعال الله لا أفعال الناس بأمر الله. وليست هذه صيغة الأوامر الشرعية في كتاب الله. فضلاً عن أنها لا 
تحدد بالضبط -على فرض أنها أمر للقتل-مّن يجب قتله تحديداً هل كل موّذي بأي فعل كان حتى لو كان 
قرصة فما فوقهاء كل هذا وغيره يدل على انفصال المعنى بين هذه الآيات ”لئن لم ينته“ وبين آية الجلباب“ 
أو على الأقل كون هذه الايات لا تدلٌ على الأذى الفعلي: وهو الأظهر. 

نقول هو الأظهر لأن الأذى المقصود بآية الجلباب هو الأذئ القولي. وفي ضوء هذا التفسير: نفهم 
سبب خلوٌ الآية ولا ما بعدها عن ذكر عقوبات يقوم بها النبي والحاكم؛ ضدّ المؤذين لهؤلاء 0 
ارك كين إلى اله تمالى ركد أخنانا وتوعّدهم. وذلك على طريقة القرءآن في التعامل مع الكلام 0 
وهو عدم المعاقبة البشرية عليه, أي الله هو الذي يتولى معاقبة المتكلّم بما يؤذي الناسء وليس للناس أكثر 
من الردٌ عليه الكلمة السيئة بمثلها أو الرد عليه بأحسن من كلمته؛ أو الإعراض عنه. كما قال مثلاً حين 
سماع أذى الذين آتوا الكتاب والذين أشركوا ”وإن تصبروا وتتقوا فإن ذلك من عزم الأمور“ فلم يأمر 
بمعاقبة المتكلمين المؤذين لهم؛ لكن أمرهم هم بالصبر والتقوى. وكذلك الحال هنا في النساء. أي جعل 
التكليف على النساء السامعات للأذى بأن يقوموا بما يكون أقرب لعدم تعرّضهن لذلك الأذى. فالتكليف 
على السامع ليقي تفسة الأذئ: وليس على المتكلم. 
(يُعرّفن). هل المقصود بان ا دون عسل اللفزقة زو لباودتخسال ارد بهن؟ الظاهر أن 
المقصود حصول المعرفة بهن. لكذي تحدثت مع شخص يدعي ين المقصنود هو ذلك أدنى أن لا تقع 
المعرفة بهن بسبب الجلباب فلا يتعرض للأذية لأنها مغطاة كلها بالتالي لا يعرف أحد مّن هي فيكون ذلك 
أبعد لها عن الأذية. وجوابي على هذا القول-بالرغم من فائدته كقول مستقل عن القرءآن-وأقصد جوابي 
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عنه كشرح للعبارة العربية (ذلك أدنى أن يُعرّفن؟ هو التالي: لو أراد ما تقول لكانت العبارة ”ذلك أدنى أن 
لا يُعرفَنَ فلا يوْدَين“. الآية تريد حصول ال معرفة بالفئات الثلاثة المذكور-زوجات النبي وبناته ونسآء 
المؤمنين- ويكن إدناء الجلالبيب شيئاً يُمِيّزهنَ في المجتمع عن الفئات الأخرى. 
(وكان الله غفوراً رحيماً). ا 

1 وليس في الماضي الزمني. أي حقيقة الله أنه غفور رحيم, دائما وأبدا ومطلقا. (غفورا) 
من الغفر الذي هو الستر والتغطية على الشئ. (رحيماً) الرحمة رفع الآلم وإعطاء المناسب للكائن. 
و(الله) هو الحق الجامع لكل تلك الحقائق الآزلية والآسمائية. 

لماذا هذه العبارة في ختام آية الجلباب؟ لآن أحكام الآية مظهر دنيوي للحقائق الإلهية المتعالية. بيان 
ذلك. 

بين عين الهوية الأحدية وبين الممكنات المعلومة لله تعالى تقع مرتبة الأسماء الحسنى. فالأسماء هي 
الجلباب الموضوع على الهوية الأحدية: رمزياً طبعاًء وصلة الممكنات بالهوية تتم عبر الأسماء, فالأسماء 
تحلى:في الأعيان التي :هي المكنات المعلوماة: ومين نات الحق تعالى أزلا أنه فول أي ست 
الممكنات :ينون الوجود'إن لول ستره لكاتت غدما. ومن سماتة أيْضا أنه ركيد أي يرفع عن الممكنات ألم 
الكمون ويّنعم عليها بالظهورء ثم بعد الظهور يُنعم عليها بالرزق المناسب لها. ”ربنا الذي أعطى كل شئّ 
خلقه ثم هدى . 

كالهوية في العاله الأغلى تتحلى فى القووان :وابعته الل يكجلى قدي الندئ. واللمكداع تمل في 
العوالم الثلاثة, فأزواج النبي عالم العرش والأرواح» وبنات النبي عالم السماء والنفوسء ونساآء المؤمنين 
عالم الزوجية أي الطبيعة ذات الأضداد والتركيب. جلابيب العوالم هي الصفات الإلهية الظاهرة فيهاء 
ولكل ممكن جلبابه الكامن في ذاته فعليه إظهاره والتخلق به وتنميته. وحين يُعرّف الموجود بِأنّه عبد لله 
متخلق بصفاته فإن العوالم الآفاقية تحبّه وتستغفر له فلا يتعرّض للأذى من الأكوان إلا بنحو يكون له فيه 
متقفة ما 


أهمْ ما نخرج به من هذا النظر في آية الجلباب هو التالي: 
ولا لا إكراه في الجلباب. فمّن شاءت العمل به فهو خير لهاء ومّن لم تشأاً فهي وما اختارت لنفسها. 
فمدار الأمر على الفهم والإرادة. 
ثانياً الأمر بالجلباب له سبب منصوص عليه في الآية. فيدور تفسير الجلباب وتفاصيله وظروفه مع 
الحيث!! السيومن: 
ثالثاً. حكم الجلباب نزل من لدن المغفرة والرحمة. فليس فيه قصد قهر أحدء ولا إيذاء أحد. لكن الغرض 
منه جميل لطيف. فإن صار عمل الناس بآمر الجلباب على غير هذه الشاكلة الجميلة فنعلم انفصالهم 
عن الأسماع الإلهية الحاكمة على هذا الآمر الشرعي. 

والتحفدللة رن العام 
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( الآنانية الصوفية ) 


هل يستطيع الإنسان أن لا يكون هو مركز وجوده ؟ لا يستطيع. ولا حدّى الصوفي البالغ القمة في 
تصورفه و ”الفناء في الله“ وما إلى ذلك. على العكي اها مما يظته الكثير من الناس, كلما ازداد 
علقٌ الصوفي في معراجه. كلما ازداد تمركزه حول أناه. وسرٌ ذلك هو التقاء الأضدادء فكلما تدرف كلها 
تشخصضت: لكن الفرق بين أنا الصوفي وأنا الجاهل الشقي فرق عظيم. ولأهمية هذا المعنى. لنضرب 
أمثلة بثلاثة من كبار الصوفية» لنرى كيفية انطلاقهم من أناهم ورجوعهم إليهاء لكن مع ملاحظة الفرق 
بين أنانية واسعة وأنانية ضيقة. 


الأوّل هو أبى مدينء الذي يدلك على شئ من مقامه في ال معرفة الإلهية كون الشيخ الأكبر محيي الدين 
ابن عربي يعتبره شيخاً له ويعظمه. يقول أبو مدين في قصيدته المشهورة : 
ما لدّة العيش إلا صٌحبةٌ القَقرا . هم السلاطين والسادات والأمّرا 

أقول: لاحظ انطلاق القصيدة من إرادة (لدّة العيش). فاللدّة هي المنطلق. وبحثاً عن اللدّة. حقيقة 
اللدّة أعظم لذّة. وصل إلى (صحبة الفقرا) وما يتبع ذلك من أمور متعلقة بهذه الصحبة. وبما أن طلب 
الّة الذاتية هو أعظم دليل على مركزية الأنا ووجود الأنانية» كما أنّك ترى الذين يتوهمون إمكان تجريد 
الأكنان مح الأذا قوية طلي اللدة هوا ودائل على الانسطاطط#التضحة إن انا تديق كان ظاننا للذته 
لكن؛ الفرق كل الفرق في مستوى موضوع اللذة. ففرق شاسع بين مّن يعتبر صحبة الفقراء من أهل الله 
من البؤس والشقاء والجهل والبطالة؛ بينما يعتبر صحبة الفسّاق أو الانحطاط في البهيمية الصرفة هو 
اللدّة الحقيقية» وبين من يعتبر الأمر بالعكس. نعم» كلاهما بل الجميع يطلب اللدّة, لكن الفرق هو أن 
البعض وصل إلى (لذة العيش) وضل الكثير عنهاء أو وصل البعض إلى لذّات ضعيفة وهامشية وسريعة 
الزوال ومليئة بالكدر. 

ذف كاوه إنساخ مظلة اللا و] غنيان الأ يظلف اللذ هبعل الكل يطلب الل او عريدها إن امستطاء 
إليها سبيلاً. ثم يختلف الناس في درجات اللدّة, ووسائلها. 


العادي هرجاف الاين الروني. اوهو أشهر من أن تُعرّقه وأكبر من أن : نحاول تعريفه. يقول في ما جمعه 
(إذا قال إنسنان خيرا في إنسان آخن عاد ذلك الخين ا 5550 
حق نفسه هو. | حثل أن جوع تبخص هر ل مكؤلة ورد وريها نا .مكنا تلز بشناهك الوزة والومكات» 
وق انها في جنة, بقدر ما يجعل طبيعة له أن يذكر الناس بخير. متى شغل الإنسان نفسه يقول الخير 
في الآخرين صار ذلك الإنسان الذي قال فيه خيراً ا عندة: وعندما يآتي ذكره يكون قد 0 
محبوياًء وتذكّر المحبوب ورد وريه 4 للورد ورّوح وراحة. أما إذا قال في إنساك كنت فإن ذلك الإنسان 
و في نظرهء وكلّما تذكره ومثلت صورته أمامه كان كأنما مثل أمام ناظريه حيّة أو عقرب أو 
شوك أو قتاد. وهكذا عندما يكون في مقدورك أن ترى ليلاً ونهاراً الورد ورياضه وترى حدائق إِرّم» لم 
تدوة وسظ :الأراضدي المشركة والملينة بالحيات. حت كل إضيان حدى تكرن ياكماً بين الورد والرياض. 
وعندما تغاذي كل إنسنانه فإن صورة الأعدا ء تظهر أمامك كاك تلوت لود ويا في الآأراضي 
الشركة والملكة جالك ات ويخ هذا فإ الأرابا عيكيون الدانين كلهم ووكتقذوة نيهم الخيره نرقم إن يقفلو: 
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ذلكء لا يفعلونه من أجل الآخرين, بل يفعلونه من أجل أنفسهم, ابتغاء ألا تظهر لأنظارهم صورة مكروهة 
وميغوضة. وإذا كان تذكّر الناس ومواجهة صورهم في هذه الدنيا أمراً لابد منه ولا مفرٌ عنهء فقد اجتهد 
الأولياء بقدر ما استطاعوا أن يكون كل ما في عقولهم وذواكرهم أمراً محبوباً ومطلوياً لكي لا تشوّش 
كراهة المبغوض طريقهم. وهكذا فإن كل ما تفعله في حق الناس عندما تذكرهم بخير أو شر إِنما يرجع 
إليك أنت» ومن هنا يقول الحق تعالى ”من عجل الها فلشسية ومن شا نفلييا “ومن تسل تفال 311 
خيرا يرة: ومن تعمل متقال دز تنقيا دروك 

آقول: هذه الفقرة فيها كل بيان وبرهان يحتاجه إنسان لتأسيس رؤيته وسلوكه الاجتماعي. وينبغي 
لمن اطّلع عليها أن يقرأها مرارا وتكراراًء ويتأمل فيها طويلاً إذ لا أظنه سيجد مضمونها بهذه الصورة 
الكاملة في موضع آخر. 

تدور الفقرة على فكرة واحدة وهى ي: اهتم بنفسك. الآن كيف تهتم بنفسك؟ بما أن تعاملك مع 
الآخرين سينعكس في نفسكء بغض النظر عن الآخرين: فعليك بالانتباه لكيفية تعاملك معهم وتصورك 
لهم. تصوّرك للآخرين بحد ذاته سبب لنعيمك أو عذابك. حتى لو استطعت أن تقهر مّن في السماء 
والأرضء وتجعلهم يركعون لك ويسبحون بحمدك, فإنك لن تستطيع الهروب من تصورك عنهم في نفسك. 
فإذا كانت هذه الصورة مكروهة لك لأنّك تعتقد فيهم الشرّ والخبث والدناءة وما أشبه من صفات جهتمية, 
فآنت أوّل المحترقين. حتى إذا استطعت أن ردي كل كنات الانتقام منهم؛ فآنت ستحترق معهم بل 
ستحرق نفسك قبل أن تحرقهم؛ وحتّى بعد أن تحرقهم ستبقى نفسك تحترق لأن أجسام الآخرين تفنى 
لكن صورهم في نفسك تبقى. فحين يقول الصوفي ”آحبٌ الآخرين”“ هو لا يبالي في الحقيقة بالآخرين. 
يعني لا يبالي بتقييمهم بموازين عادلة وواقعية معينة» بل يبحث لهم عن تأويل جميل ويبرر لهم كل شئ 
ولو في حدود عقله هوء بمعنى قد يتصرّق ظاهرياً بشكل لكن تصوّره عن الخلق كلّهم له شكل آخر. 
والسبب أن تصوره عنهم سيعود عليه هى بالنعيم أو العذابء وهذا أهم شئ. أمَا التعامل؛ فقد تعتبر 
الشتفهى طانا مثلاً فتسعى في معاقبته بعدل, ولا شئ عليك في هذا بميزان العدالة» لكن إذا كنت تراه 
م ل ا 

تع وشباغ في الحكمة المبكوكة في الحمهون مقالات مثل "اح جارك كما اتح سك" و 

0 تحبه لنفسك“. لكن الحقيقة الأعمق تقول: ا 6 
لنفسك لأن لأخيك صورة في نفسك هي عين نفسك. حين لم ينتبه الجمهور لهذه الحقيقة, ظذوا أنهم 
مُطالبين بإعطاء منزلة خاصة للآخرين لا يستطيعون إعطائها لهم بحكم أنانيتهم الذاتية» فأعرضوا عن 
فلك الكقالاك :وكين الحسية الأحوال تداولوها والشنتيي وله تمخل :في قاودي وله تتمكن في افكارقده 
ومنشاعرهة وخبالاتهر: ولا في أعمالهع من باب اولى: الواقع :هن القالي: آنت الا سنتطية اتح غيرك 
كما تحبٌ نفسك. هذا مستحيل في الوجود» ومجرّد تكرار الموعظة لن يحول المستحيل إلى ممكن فضلاً 
عن أن يصير واجب الوجود. دائرة حبك لا يمكن أن تتجاوز نفسك. لكن الفرق يكمن في هذا السؤال: ما 
فدى سشعة زائزة تفمنك؟ إذا كنت تعتن نفسك مجود مسمك وأموالك خصيرا: فحينها قد لا تبالي حدئ 
بأولادك فضلاً عن الغرباء. لكن في حال كنت منتبهاً إلى ما يحدث داخل نفسكء إلى أثر تخيّلك عن 
الآخرين والمشاعر المُثارة فيك بسبب تلك التصورات والاعتقادات فيهم, فحينها ستعرف أن الآخر هو 
أنتء وآنت هو الآخرء لآن الآخر له حقيقة مستقرّة في نفسكء وتعاملك مع هذه الحقيقة حتم عليك لا 
منقطية القرام ننه تاقل/1ذا شك في شخصى تكرفة فل يكوق هذا الشكمى هات أو له تتصل يه عند 
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ستاك وه ذلك كد كوه وكلها كتكركه تدك منة احا وا يتياه بقار الفكمب ركاف تتفل الخيا نك 
السيئة عنه وتتمدّى القدرة عليه لتنتقم منه. مع العلم أن ذلك الشخص لعله يلعب ويلهو في الكون وهو 
غافل عنك وعن تخيّلاتك عنه. في هذه الحالة» ذلك الشخص يعذبكء أي غلبك وهو غافل عنك. أنت جعلته 
حيّة تلدغك: وإن كان قد مات وأكل الدود جسمه منذ سنوات. النفس تصير جنة إذا لم يكن فيها نار. ولا 
يكون فيها نار في حال كان كل ما في نفسك من أفكار وخيالات واعتقادات وتصورات راجع إلى صور 
الجنة والنور. هذا مقام لا يصله إلا (الأولياء)» وحدّى هؤلاء (اجتهدوا) لذلك ولم يحصلوا عليه بالتمى 
وبسهولة. كما قال الله ”ادفع بالتي هي أحسن السيئة فإذا الذي بينك وبينه عداوة كأنه ولي حميم. وما 
يلقاها إلا الذين صبروا وما يلقاها إلا ذو حظ عظيم". 

تنى تنه ]عا ددا المقام تحتاج إلى فنْ الدفع بالتي هي أحسن. أي كلما وقع لك حادثء فانظر 
إليه بعين حسنة؛ بعين ترى الحسن فيه. كلما قائلت قينا 1 ها ٠‏ فابحث عن صفة ووجه حسن فيه. 
حتى إن كان حُسنه هو مجرّد إثارة البحث عن الحسن فيك. وكلما ازداد الإنسان في ذكره للحق تعالى 
وتوكّله عليه؛ كلما كانت جميع أموره تدور في فلك الرحمة الإلهية والعناية اللطيفة الربانية» بدليل ”قل لن 
يصيبنا إلا ما كتب الله لنا“ » لاحظ؛ "كتب لنا“ و ليس كتب علينا. فكل ما يحدث؛ من صغير أو كبير, 

فيو "لذ" العا نهنا : تخترنا : لتفعنان لز مكنا بو فال اللكليت أن "ممتي كل هلان لتقي حصي 1 
"من يؤمن بالله يهدٍ قلبه“. فإذا ذكرته وتوكلت عليه وآمنت بهء فسيهدٍ قلبك لمعرفة الحسن والجمال في كل 
جد وكيدها تكو كل لون د كل تفياء وفسررك لكل هدي كدي لو كنند في تفل والصرفة 
بخلافه في ظاهرك بحسب لوازم عالّم الظاهر والمعاملة-فستكون نفسك تشبه الجنة والحدائق» لا الجحيم 
والمحارق. 

إذن» لاحظ أن الأولياء هنا يحبون الآخرينء يذكرونهم بخيرء يعتقدون فيهم الخيرء ليس من أجل 
الآخرين, لكن (يفعلونه من أجل أنفسهم). فمدار الأمر على النفسء على الأنا. والفرق هو مستوى الأنا. 
أكثر الناس أناه تجعله يكره الآخرين حتى يميّز نفسه عنهم ويرى أنه أعلى منهم. مثل هذا يربَّي العقاب 
في نفسه من حيث لا يشعر. الولي لم يتجاوز نفسه؛ لكن وسّع نفسه. فالحبٌ وسيلة إسعاد النفس 
وتصفية البال. وهذا الفرق بين الولي والشقيء إذ الشقي يطلب إسعاد نفسه وتصفية باله بوسائل نارية 
ويحرق يده بالنار التي يلعب بها ويستغرب من انحداره من دركة إلى دركة في جهنم النفسء ولا يعرف 
السبب. ”كلما أرادوا أن يخرجوا منها مِن غم أعيدوا فيها". 


يمكق شدري نكال ثالث بالففيةالركي ساكب الساففي الإماء'العروف: إذ كان التي يغسل الموتى 
بالمجّانء فلمًا سالرو عن سنت فعل ذلك قال "ليزق فلني» إى"أرقى نه فلدي" لانحظا أيضياً أن العمل لم 
يكن مجّاناً إلا من حيث المال» لكن له مقابل يريده لنفسه وهى ترقيق القلب. ويكن ضرب أمثلة كثيرة جدًا 
في هذا الباب. كلّها تدور حول اكتشاف المنفعة الذاتية في الأعمال الخيرية والمجّانية والروهية 
والإيمانية. 


فلا يوجد إنسان غير أناني. لكن يوجد أنواع من الأنانية. بعضها نعيم وبعضها جحيم. بعضها واسع 
رتعضنها اعددى تحضوا شيل الكلن رسكيه يهني الكاد قاذ كهارى اتانيه ناك تكربي: قفي : 
لعلك تترقى وخ تظفر ١‏ 


(الساخر المستنير ) 


"نكتة“ تحتمل واحد من معنيين: نكتة إضحاكء ونكتة إدراك. فنقول مثلاً "نكت جحا“ أو ”نكت محشش“ 
ونقصد بها قصص هدفها السخرية والضحك فقط. لكن تجد في عبارات العلماء والفقهاء تعبير ”نكتة“ 
العادي يرى المعاني الواضحة الكبيرة» لكن المفكّر العميق هو الذي يرى ”النكتة“ في المسألة والمواضيع. 


نكت جُّحا ظاهرها سخرية للإاضحاكء لكن باطنها معرفة للإدراك. ومفتاح المعرفة كامن في السخرية. 
بمعنىء إذا نظرت في الموضع الساخر والمضحك والسخيف من القصة. فوراء هذا الموضع ستجد 
الحقيقة التي يريد إيصالها والفكرة التي يريد التنبيه عليها. 


قد تسمال؟ لكق ما القائية من هذا "اللقة والدوزاى؟ :كاذ لاتخترنا تالمعتى اشر وموضوة وها الكاحة 
إلى السخرية والقصص الرمزية؟ 

سؤالك مفهوم. إلا أنه توحد أسناب تيز استعفال *اللف والدورات“ خصوضاً في باب السحرية 
وإخفاء المعرفة تحتها وتحت الرمزية. 

أحد الأسباب هو فتح أبواب القلب. وهذا أهمٌّ منافع النكتة المضحكة تحديدا. لآن الضحك يفتح باب 
القلب لتقيل الأفكارن خصوضًا الأفكار الخديدة وَغير المألوفة للسامغ والقازئ: وتسقظيع فلاحظة هذا من 
نفسكء, حين تجد شخصاً يُضحكك ويوصل لك معلومة تنفعل بطريقة مختلفة عن انفعالك لشخص 
يغضبك وينفرك منه ويعطيك نفس المعلومة أو أحسن منها. الإنسان ليس عقلاً مجرّداً فقط حتى يقبل 
المعلومات لأنّها معلومات. فآنت مزيج من الفكر والشعور والخيال والحسٌء ولذلك قد يمنع وصول الفكرة 
لك أو تقبلك لها بعد وصولها أسباب شعورية وخيالية وحسية وغير ذلك. 

سبب آخر هو الخوف. في زمن جحا مثلاً. حين غزا تيمورلنك المغولي بلده وسيطر عليهاء كان 
الخوف من بطش تيمورلنك يجعل البعض يسكت أو يتكلم برمزية ويخفي مقاصده وراء السخرية 
والتعمية. فعلى سبيل المثالء يُحكى أن تيمورلنك قال لجحا يوما في مجلسه ”قد سمعت أن خلفاء بني 
العبّاس كانوا يتسمّون بأسماء مثل القادر بالله والمعتز بالله. فلو كنت أنا في تلك الأيِام فماذا كان 
سيكون اسمي" فرد عليه جحا ”أعوذ بالله“ ! الآن في هذا الموقف جحاء كعالم مسلم مكلف في كتاب 
الله بتبيان الحق وقول الصدق حتى في وجه مثل تيمورلنك: وكإنسان يخاف على نفسه من بطش هذا 
الطاغية, كان جحا بين أمور. الأوّل أن لا يتكلم؛ وهذا يتناقض مع وظيفته كعالم مُسلم. الثاني أن يكذب, 
وهذا يتناقض مع إيمانه وضميره في آن واحد. الثالث أن يتكلم بصراحة تامّة تؤدي إلى تعرّضه للبطش 
على يد تيمورلنك, وكإنسان ينفر من ذلك وله في الشرع سعة في هذا الحال من باب ”إلا مّن أكره وقلبه 
مطمئن بالإيمان“. فلم يبق له إلا المسلك الرابع وهو أن يتكلم بكلمة صادقة لكن سيفهمها تيمورلنك 
بطريقته الخاصّة التي يظنّها مدحاً له وهي في الحقيقة ذم له. وهو المسلك الذي سار عليه جحا. فقال له 
”أعوذ بالله“. تيمورلنك سيفهمها بمعنى العائذ بالله. مثل المقتدر بالله والمتوكل على الله وما إلى ذلك من 
ألقاب العبّاسيين» فسيرضى عنها. لكن مقصد جحا هو الدلالة على شيطنة تيمورلنك وظلمه الشنيع؛ 
فالذي يرى تيمورلنك سيقول أعوذ بالله, أو شئ من هذا القبيل. فالخوف كثيراً ما يجعل الناس يتكلمون 
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بالرموز ويخفون مقاصدهم. فلابد من التنبه لهذا المفتاح حين نقراً الترا ك الدع فشكل عموما ل 
الخوف. 

سبب ثالث هو تقريب المعاني وتكثيفها. فأحياناً الفكرة تكون عالية ومجرّدة. فضرب مثال لها يجعلها 
أقرب للخيال والحسٌ فيسهل عليه الصعود إليها. ومن جهة أخرىء الأمثال لها خاصّية تكثيف المعاني, 
أي ما نحتاج إلى صفحات لنشرحه فكرياً قد نشير إليه بقصّة واحد: #فسيل حفظها والتامل فيياء اللعة 
الفكروئة قهل 1 طويل ,40 اللقة الؤمفنة تر كسرة مركنة: 

توجد أسباب كثيرة لكن هذه أهمُّها. وفي قصص ححا نجد معظم أو كل هذه الآمور. فتعالوا ننظر. 
(ذهب جحا في ربيع إحدى السنين مع رفاق له إلى قرية ذات بساتين ورياض غَناء حَوَت أنواع النبات 
والفواكه والآزهارء وناهيك بزمن الربيع وخضرته؛ فأمضوا وقتهم بسرورٍ وصفاء وأكلوا ما معهم من 
الأطعمة. 

وعندما حان زمن العودة؛ عَنَّ عليهم أن يُفارقوا هذه الرياض فعزموا على البقاء بضعة أيّام, وأخذ كل 
منهم يتعهد بتقديم شئ مما يحتاجون إليه في مدّة مُكثهم: فقال أحدهم ”علي البقلاوة والفطير“. وقال 
ثانٍ "علي الخروف المحشوٌ“. وقال ثالث ”علي ورق الدوالي المحشو والمطبوخ بالزيت". وقال رابع "علي 
لمات والفواكه من الجين والبرتقال والتفاح والكُمثرى وأمثالها“. 

ثم نظروا إلى جحا وقالوا له ”وأنت أي شئ عليك؟؟" 

فقال ”علي لعنة الله والملائكة والرشل: ذا داف هذه الضوافة كالنة اشير أن كلت ابره دقيمة راكد 
من هنا".) 
أقول: 

مدار القصّة على كلمة (عَلي). الأربعة فسّروا (علي) بالواجب والتكليف المالي والمشاركة الاجتماعية 
في الضيافة. بمعنى أن كل واحد سيتكفل بشئ يختلف عن البقية من جهة النوع لكن يتكامل معهم, 
فهذا يأتي بالفاكهة وذاك بالخروف وهكذا. أمّا جحا ففسّر (علي) بمحلٌ الدعاء؛ (عليّ لعنة الله) والواجب 
غير المكلف بل الذي فيه كسب شخصي وهو قوله (إن كنت أبرح دقيقة واحدة من هنا). 

محل السخرية هو استعمال جحا لصورة الواجب والتكليفء لكن مع اختلاف حقيقة الواجب من 
النفيقن الى النقيكى ذوفذا مق اهناب النحة عميها |3 غلك الكت السينكة ننس اه سات 
هو نقلة معنوية مع حفظ الصورة الاعتيادية. أي حين يعتاد الناس على مدلول مرتبط بدالء يأتي الساخر 
كنس ةعمل تفن الال لك هنع تدلو ل مكتلف: وكلنا كان ا ختاوفة أكبي كلما كاه لخم متحك كذ ان 
حد ماء ولابد من وجودب مناسبة بين درجات الاختلاف ولو من جهة واحدة. 

حين يقول شخص (عليّ البقلاوة) و يقول آخر ”علي لعنة الله..إن آكل معكم البقلاوة»: فهنا نجد 
تشابه صوري مع اختلاف معنوي. كلاهما تعهّد بشئء لكن الفرق هو تعهّد الأول مُكلف مالياًء وتعهّد 
الآخر مجّاني بل كسبي. 


حسناً .ما الفكرة وراء هذة القصة* الفكرة الأساسية في فضخ الدجالين باسه الدين في المجتمع 
والإشارة إلى قاعدة دجلهم ونسفها من هناك. كيف؟ 
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مكان القصة (إقرية)» وأبطالها (رفاق له) أي ححا ورفاق له. أي مجتمع. لأآن المجتمع عدد من الناس 
بينهم علاقات مالية ونفسية. والمجتمع الحضري حيث تكون الآرض ثابتة, أي الناس يعيشون على أرض 
ثابتة يستقرٌون عليها. والمجتمع البدوي حيث تكون الأرض متغيّرة» أي يتنقل الناس من أرض إلى أرض 
مع مرور الزمن. ونرى القصة تشير إلى مجتمع حضريء قرية. والعلاقة المالية» أبرز مظاهرها هو 
الطعام, فالطعام رمز على العلاقات المالية كلها. 

في العلاقة العادلة: تُعطي شيئاً وتأخذ أشياء مقابل ما تعطيه؛ ويكون العطاء من صنف الأخذء 
وا لككناته سيق العطاء تيكل حسم رن هنا ككية السشوفة حويية نك حويك أن مله ودين أت 
تعطي. أو يكون الفش والخداع حريمة لأنك"تريد أن تاخذ أكثر مما أعطيت. فالتتاشب بين الأخذ 
والعطاء؛ أساس المجتمع السليم. 

فإذا نظرنا إلى القصّة الآن. سنجد الفرق الخطير. فبينما الأربعة الرفاق يؤدون واجباتهم 
الاجتماعية» ويتابدلون المنافع المعيشية المالية بعدلء نجد في المقابل جحا يستعمل عبارة نصفها الأول 
انكتعبال للدهاء وأسماء انه والكافككة والوسل: اي اللعة الديقية.وتاء على هده اللعة يونسن “الثزامئة» 
تمان نكا قن كاسن ترك أن تكسن على عبات لحري نا ستغافل الدية" 


من أهمّ مخاطر وجود فئة تعيش على حساب الآخرين, ولا تُعطي مقابل ذلك إلا الكلام؛ هو ما يلي: 

أولاَّء سعي أهل الدجل لتجهيل الناس. لماذا؟ لأنه لولا جهل الناس لما احتاجوا إليهم. ففي الواقع, 
أعدى أعداء تعليم الناس هم عادةً الذين يعيشون على تعليم الناس ! فكما أنك لا تحتاج إلى الطبيب 
بعد أن يزول مرضكء كذلك لن تحتاج إلى المعلم بعد أن يزول جهلك. فالطبيب التاجر الذي لا يريد 
انقطاع الزبائن عنه. ماذا سيفعل؟ سيعمل على ربطك به دائماً قدر المستطاع؛ مثلاًء بأن يصف لك 
أدوية لا نهاية لها تضطرك إلى مراجعته دائماً» أو بأن يكذب عليك في تشخيص حالتك ويوهمك بوجوب 
أمراض كثيرة حتى ترجع إليه؛ وغير ذلك من وسائل. كذلك الحال في دجاجلة الكلمة والفكرة والعقيدة 
الزائفة, هؤلاء يعشقون جهل الناسء, وتجد في عباراتهم تحقير عظيم للناس» في نفس الوقت الذي 
يعيشون فيه على أموال الناس»: والسبب هو أنه من مصلحتهم تصوير هذه الصورة ورسمها. حين تكون 
مصلحتك معتمدة على مضرة الآخرين. ستكون مضرة الآخرين من صلب مصلحتك. 

ثانياًء التنافس القاتل بين الدجّالين. لماذا؟ لأن الجمهور سيصبح فريسة قابلة للأكل؛ لأنهم على 
استعداد لدفع أموالهم لمن يوهمهم بأنه صاحب دين أو فلسفة جديدة أو ما أشبه. بالتالي» ستجد 
منافسات عنيفة . لسانية ويدوية» بين الذين يريدون أن تكون حصة استغلال الناس الكبرى لهم لا 
لغيرهم. ومن هنا تجد تفسير الكثير من الاختلافات اللانهائية بين هؤلاء في ”تفسير“ فلسفتهم أو 
مذهبهم أو دينهم أو نصوصهم أو كتبهم أو تاريخهم. الاختلاف يبرر الامتياز» أي يبرر تميزك ويثبت 
وجود فرق بينك وبين غيرك. والامتياز يؤبسس تجارتك الكلامية الجديدة. 

فالتا النحقين غيو الموزى لاذزامز والأفكاز :1311© لله كلما ازواه التعقيه كلما ملعدن النايس القائليت 
لفهم الموضوع. مكلما:قل القيى كلما إزذانيك:قزة فيرو وجو "العلءة الدع يسدر وسيل الامور ومن 
جهة أخرى كلما ازدادت قوّة الوهم القائل بأن فلان متميّز في عقله وقدراته الذهنية والروحية الخارقة 
التي تجعله يفهم هذا الأمر دون سواه. ولذلك» تجد الكتب تزداد تعقيداً مثلاً في أي دين أو فلسفة» حتى 
إن الشئ الذي كان في بداية الأمر محلولاً في كلمة من سطر واحدء صار لا يكفيه عشر مجلدات 
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#اتحيدا حم اقينا قو لكدل قي ابررفنة السقن سور التعبيب والنسن وين ا خا عون وق 
المطلوب الحقيقي والنهائي لكل دجل لطيف أو عنيف. 


إذن» على الناس قطع هذه الشجرة الخبيثة من أصولها. وذلك بعدم إعطاء أموالهم لأحد مقابل 
تعليمه وكلامه معهم في أمور غير معاشية ومهنية. نعم, تعليم الطبٌ يكون بالكلام: لكن بعد أخذ هذا 
الكلام ستمارس أنت الطب فتكسب المالء ولذلك يمكن لكلية الطبّ أخذ المال منك في البدء. هذا مفهوم. 
تعليم المهن المعاشية كلها على هذه الشاكلة. أمّا تعليم الآمور الباطنية والفلسفية والروحية وما أشبه من 
أمور المفترض أن تكون للناس جميعاً لأنها تخصّهم في جوهر إنسانيتهم, لا أنها شئ عَرضَي وهامشي 
مثل الأشغال التي يكسبون بها معاشهم في عملية التبادل الاجتماعي واستثمار الطبيعة. 

نعم, 7 أخت أزخ تود ى مقيخطنا شنا من المال لم يسألك إِيّاه الشخصء فهذا ليس موضوع كلامنا 
وإن كان الانغماس في هذا الأمر قد يودي إلى مخاطر بعد ذلك. لكن مدار كلامنا على الذي لا يعطيك 
الأقوال حتى تُعطيه الأموال؛ أو إن لم تعطه الأموال سيمنع عنك مستقبلاً الأقوال. مكل قدا يحي آذ 
كو تسفيانا كامرء نه مرنتيا فين وفضف النابى ميهد الكتبد وكا من القاسن الذفت وتكلنوة: ولعي 
قصير والجهد محدودء فلا تستطيع النظر في مضمون كلام كل هؤّلاء حتى تعرف ممن تأخذ ولمن تقراً. 
ولذلك من الفطنة والذكاء أن تكون لك معايير تنخل بها وتفلتر بها الناس بسهولة وقبل الدخول في أعماق 
ما عندهم. وعلى رأس هذه المعايير ينبغي أن يكون قضية الأموال. وبعبارة قرءآنية ”اتّبعوا من لا يسألكم 
اا 


هذه قراءة لقصة جحاء والقصة تحتمل قراءات مختلفة كثيرة. فتأمل 
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(الطريقة والحقيقة في القرءآن ) 


توجد مجالات مختلفة في القرءآن. مثلاًء حين يقول ”لا تأكلوا الربا“ و ”أنكحوا الأيامى منكم“ وما 
أشيةمن أوامن:وتواهه فهذه كلها يمكن تصثيفها في مجال العمل الاجماعي الظاهري المعاشي: 
وستجد نظائر لها بشكل آو بآخر حتى لدى الآمم غير المؤمنة بالقرءآن» أو حتى الملحدة بالكلية. لآنها من 
ضروريات التعامل بين البشر ويقاء المجتمع البشريء والمجتمع فيه بشر وفيه أموال تمثل نتاج عمل 
اليش بالثالي المعاملات البشرية وانثالية محال حاص ل"تشريعات خاضة نه. 

وبما آنه لكل آمر سببء فلا يوجد أمر عاقل أو حكيم إلا ويوجد سبب ما دعا صاحبه لوضعه:ء فلايد 
أوخريى تايا أيقبا فى أسماب :رامو فى سختلف الشراقة آنا كان مهرما مات شي يفول الله 
في تسبيب واحد من التشريعات ”لكي لا يكون دولة بين الأغنياء منكم”, فهذا السبب أيضا كما ترى 
يدور في أفق التعامل البشري والكيفية التي يريد أن تكون عليها العلاقة بين أفراد المجتمع بحسب 
درجات ثروتهم المالية المختلفة. 


لكن في المقابل» توجد لدينا في القرءان أنواع أخرى من الأوامرء وأنواع أخرى من الأسباب. مثلاً. وهو 
موضوع هذه المقالة» قوله تعالى ”واذكر اسم ربّك وتبتل إليه تبتيلاً.“ هنا الأمر ذكر اسم الرب» بطبيعة 
الحال لن نجد شئ يناظر هذا الأمر بحسب شككه على الأقل لدى أمّة لا تؤمن بالربوبية» بل حتى إذا 
كانت تؤمن بالربوبية فإنها قد تنهى نهياً مباشراً عموم الناس عن ذكر اسم ربّها لأسباب خاصّة عندهم 
مثل الإجلال والهيبة وما أشبه. لكن نستطيع تمييز هذا النوع من الأوامر عن النوع السابق المتعلق بالربا 
والنكاح مثلاً. ذكر اسم ربّك شئ يتجاوز البُعد الاجتماعي بل حتى البشريء فالعلاقة ليست بشرية 
بشرية؛ وقد نتصوّرها حتى من كائن غير بشريء وفي مستوى وجودي متجاوز لمستوى الطبيعة. الذكر 
يتم في بُعد آخر مفارق للبُعد الطبيعي أو يتصل بما هو فوق طبيعي ولو من وجه. فلمًا كان الآمر بهذه 
الصورة؛ فليس من المستغرب أن نرى تسبيب الأمر أيضاً يختلف في طبيعته عن تسبيب الأوامز 
الاجتماعية الطبيعية. ولذلك نجده يقول في التسبيب في الآية بعد تلك الآمرة بالذكر والتبثّل ”ربٌ المشرق 
والمغربء لا إله إلا هوء فاتخذه وكيلا“. أي لأنه رب المشرق والمغربء ولأنّه لا إله إلا هوء فالزم ذكره والتبتل 
إليه. وكذلك اتخذه وكيلاً ولأنه قبل ذلك هى ”ربّك“. فهذه المجموعة من الحقائق أو الأخبار عن الوجود 
والموجود» تُبرر ذلك الأمر بالذكر والتبتل والتوكل. وحين ننظر في تسبيب ”ربٌ المشرق والمغرب”. سنجده 
يختلف في طبيعته عن تسبيب ”لكي لا يكون دولة بين الأغنياء منكم“. والاختلاف الأوّل الأساسي هو أن 
الذكر يعتمد على حقائق متعلقة بجوهر الألوهية والوجود والكون والعلاقات بين الإله والكون: بينما 
الأوامر الاجتماعية لا تعتمد بالضرورة على هذا البُعد وقد تنبني فقط على طبيعة البشر وأبعاد العلاقات 
بينهم. نعم لا يوجد تمييز حدّي بين الاثنين, لكن سنجد أن السمة الغالبة هي هذه عادةً. الاختلاف 
الثاني الذي نجده كثيراً هو أن الذكر وما يشبهه ينبني على حقائق ثابتة واقعة, بينما الأوامر الاجتماعية 
والبشرية تعتمد على ما يمكن حصوله: والفرق بين الاثنين مهم؛ فحين أقول لك ”الشمس مشرقة فتعال 
نسبح في البحر“». هنا أنا أبني على حقيقة واقعة وهي ”الشمس مشرقة“, لكن حين أقول لك ”لا تدخن 
حتى لا تمرض“ فأنا أتحدّث عن ممكن الوقوع لكنه غير واقع الآن» فنت الآن غير مريضء لكن من 
الممكن أن تمرضء وتوجد علاقة سببية بين التدخين والمرضء ولذلك نهيتك عن التدخين حتى لا تمرض. 
يوجد فرق إذن بين تشريع مبني على واقع., وتشريع مبني على ممكن. وتحليل قاعدة التشريع ومدى 
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متانتها سيختلف بناء على نوعية القاعدة. فمثلاًء حين نحلل ”الشمس مشرق“ وجودياً» سنخرج ونتأكد 
من شروق الشمس فعلاً أو وجود آثار تدل على هذا الشروقء فإِمًا نصدّق وإمّا نكذب. لكن حين نحلل 
العلاقة بين التدخين والمرضء قد نخرج بنتيجة مفادها أن بعض أنواع السجائر هي التي تسبب المرض 
بينما توجد أنواع لا تُسبب ذلكء أو أن التدخين بكمّية معيّنة هو الذي يسبب المرض لكن التدخين القليل 
مثلاً لا يسببه. وهكذا. الإخبار عن حقيقة واقعة إِمّا نصدّقه مطلقاً أو نكذبه مطلقاً. لكن الإخبار عن 
ممكنء يمكن أن نصدّقه جزئياً ونكذّبه جزتياً في آن واحد من جهات مختلفة. فإذا طبّقنا هذا على مثال 
”واذكر اسم ربك..ربٌ المشرق والمغرب"“» فهنا إِمّا يوجد موجود حقيقته هي ”رب المشرق والمغرب”“ وإِمًا لا 
يوجدء لا يوجد حل ثالث ولا تجزئ للقضية. ولذلك, الحتمية والتعصّب أكثر ظهوراً في الذين يتبعون أوامر 
مبنية على أخبار واقعية أو يعتقدون أنها واقعية بينما هما أقلّ ظهوراً في الذين يتبعون أوامر مبنية 
على أخبار ممكنة 


فالأوامر التي لها عد اجتماعي بشري غالبء نلقبها بالشريعة. والأوامر التي لها بُعد فوق طبيعي 
إلهيء نلقّبها بالطريقة. والأسباب التي تقوم عليها أوامر الشريعة: نلقبها بالمقاصد. والأسباب التي تقو 
عليها أوامر الطريقة, نلقبها بالحقائق. هذه اصطلاحات قديمة الصدور ومفهومة تيسّر علينا الكلام 
والإشارة إلى مرادنا وتمكّن الدارس أيضاً من تقسيم المواضيع قسمة مبدأية تسهّل عليه البحث والجمع 
والدرس. 


هذه المقالة تتعلق بالطريقة والحقيقة في القرءان. وقد وجدنا آيتين فيهما أعظم تعبير جامع عن مجمل 
الطريقة والحقيقة في القرءان. وهي قوله تعالى من سورة المزمّل /-3: 
( واذكر اسم ربّك وتبتل إليه تبتيلاً . ربٌ المشرق والمغرب لا إله إلا هو فاتّخذه وكيلاً ). 
فتعالوا ننظر. 
توجد ثلاث أوامر في الآيتين: الذكر والتبتل والتوكل. 
توجد حقيقتان في الآيتين: الربوبية والوحدة الإلهية. 


ولك مق وسول علافة :رايطة يبن الآذاتر :والحقائق»:ذهذة العلاقة قد تكوق غلاقة تمئل أن علدقة تؤسل: 
علاقة التمدّل تعني أنه توجد حقيقة ما وتريد أنت أن تتصرّف بطريقة تمثّل وتجسّد فيها رمزياً تلك 
الحقيقة. هذا أمر معروف في مختلف المجالات. مثلاً. حين يكون الشخص قائد فرقة رياضية» فإنه يلبس 
شيئاً ما يمثّل حقيقة كونه قائد تلك الفرقة» كأن يضع ربطة معيّنة على يده؛ أو يلف رأسه بشئ من دون 
بقية أعضاء الفرقة: أو يتقدّم دخول الفريق الملعب ويكون على رأسه على اعتبار أن رأس الشئ يمثل 
الرناسية كذا | زسراس اليذن الكيزاتى سل فركة القيادة: نفس هذا الأمر ينطبق في الأمور الإلهية 
والعبدية. فقد يتصرّف العبد بتصرّف معيّن فقط لإظهار أَنّه عبد :ولعلة نف هذا جاءت كلية "مصلي“ أي 
فاعل الصلاة. فالمصلّي أيضاً في اللغة هو الحصان الثاني في السباقء فالأوّل هو السابق والثاني هو 
المصلّي. فكأن صاحب الصلاة الشعائرية يمثّل ويجسّد اعترافه بأنه ليس أوّل موجود ومركز الوجودء بل 
الرب الذي يعبده هو الأوّل بينما المصلّي هو الثاني. أي في منصب الخليقة والرسول والتابع والعبد. 
فنفس الصلاة تجسيد لتلك الحقيقة:, آي حقيقة الآلوهية وتعاليها وأوليتها ومركزيتهاء وحقيقة العبودية 
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ونزولها وثانويتها وتبعيتها «لكلاتيكاة حين يضع الشخص المصحف في مكان نظيف وعالٍ في منزله. 
هذا الفعل رموع يمت حقيةة د يعتقد بها افجكلا شين ريق افكليةا: مهفي كان خظيف يعنه يلك 
فكرة طهارة القرءآن بمعنى تنزهه عن الباطل أو علقٌ مصدره وكونه من عالّم البقاء والروح؛ على اعتبار أن 
الأوساخ تمثل الآمور الفاسدة والقايلة للفساد والفناء التي هي الأبدان والطبيعيات. وعلى هذا القياس 
تعد أن الإتسان ويشيي الكتتفال على بعاد ظاهرية ووناظدة في ذاحة يتصرف بداء على الشكيل 
والرمزية في كثير جدًا إن لم يكن معظم أعماله؛ دينية ودنيوية. فالإنسان كائن رمزي بامتياز. وإذا حللت 
معظم طرق عيش الإنسان وتصرّفاته وألفاظه. ستجدها غير قابلة للفهم إلا على اعتبارها رمزية تمثيلية, 
تجعله يربط بين باطنه وظاهره بواسطة هذه التصرّقات بناء على قانون التناسب بين الظاهر والباطن. 
ابخكلاف الناس في اللبافن مكاذ لأ برس :الى طبيفة الأحؤاء مقادٌ خضراء للا الخطفت شكال لياس 
الناس في البلدة الواحدة بناء على اختلاف معتقداتهم ومقاصدهم وأغراضهم وتصوراتهم عن أنفسهم 
وف الككون بشكل عام ومحلّهم منه وغاياتهم فيه. كيفية الأكل أيضاً داخلة في هذا الباب: فمثلاً حين 
حلن الندى هلى الأركى لبتكل هال "نما آنا عن كل كنا ياكل العف واكلين كما مجلين العيدة(فيذه 
الطريقة في العيش مبنية على وجود ظاهرة العبودية والاستعباد البشري وما الذي كانت عليه طريقة 
العبيد في ذلك الزمان التي أجبرهم عليها آسيادهم في الأكل والنجلوسس:» فلمًا 'أزاد النيي تمثيل عبوديته 
لله تعالى اتّخذ الصورة المألوفة من عبيد زمانه مع أسيادهم البشريينء وطبّق ذلك على سيّده المتعالي 
جل جلاله. فهنا نرى واحداً من مصادر التمثيل وهو الظروف والعادات الاجتماعية الزمنية. فليس 
بالضوورة أن يكون عضر التثيل عفدي خبالي بحت: أي وارد من مصدر قوق احتما عي وزمتي. ربل قد 
يكون كذلك وقد لا يكون. ولابد آثناء تحليل المصادر من النظر في احتمالية كونه من مصدر اجتماعي 
وطبيعي أو متصدر فوق ذلك ومتفضل غنه:وسابق عليه كما في الشعائر:الثي تم استهداثها بعد :أن :لم 
يكن لها وجود من قبلء فهذه لا يمكن إرجاعها إلى مصدر اجتماعي لأنها لم تكن في المجتمع أصلاً 
ولابد من افتراض بداية حتى لتلك الأمور الشائعة في المجتمع والبداية لن تكون اجتماعية ولن تكون 
تقليداً لمجتمع آخر لأن السؤال سيرجع على ذلك المجتمع الآخر الذي افترضنا أنّها قلّدته ونسأل نفس 
السؤال ”من أين جاءوا هم بتلك العادة والصورة؟“ والنتيجة ستكون في المحصّلة هي مصدر سابق على 
المعتمع ووارة :من عفل إنسان: ناا بداء على قافون التناسن يتين الطاهن والباطق: فاضيل كل رفؤية هو 
العقل والخيال. ومن هنا مثلاً نفهم سبب كون العبد يجلس على الأرض ويأكل بيده؛ لآن العبد المفترض 
فيه اكه قلسن بوققين ينعفني الماك شين ناذا كان 1 نماك ضهنا تسيحس علن :لا كن لحل يولك 
الكراسي والسرر مثلاً. وسيأكل بيده لأنه لا يملك وسائل أخرى يوسّطها بينه وبين طعامه. فهذه الطريقة 
تمثّل تجرّد العبد وفقره. وعلى هذا القياس بقية الأمور. هذه هي العلاقة الأولى الرابطة بين الحقيقة 
والأمرء التمثل والتجسيد الرمزي المبني على التناسب المعنوي بين الظاهر والباطن. 

العلاقة الثانية هي التوسّل. أي تنفيذ الأمر وسيلة سببية لبلوغ تلك الحقيقة» وبلوغها يكون بإدراكها 
معرفياً أو بتحصيل آثارها الوجودية أو بإيجادها في مستوى معيّن بعد أن لم تكن موجودة فيه وإن كانت 
موجودة في مستوى أعلى منه وسابق عليه. مثلاً إذا قال النبي ”الصلاة نور“ ونحن نعلم من القرءان 
الذق فو هرج النبي أن "الله ثور“. فالمعتى إذنء أو اأحهد المفاخئ: الصلاة وسيلة للنوو» يمعدى' انها 
تحقق فيك النور بعد أن لم يكن متحقق فيك أو توصلك إلى النور وتعرج بك إليه, أو تكشف لك مكامن 
النور وتجليه لك: أو تجعلك تعقل النور وتفهم عنه وتأخذ منه وتتعلم به. فالصلاة وسيلة» والنور غاية, 
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رالرايطة بيفهما:شكل عاو مع شفط الشتروظتسيبية: فالتوشل ياتى الحقيقة ينشركن أن لك تمدو مدر خة 
تلك التكفيفة : لككن لا قري التصون الذسدي ولا التحمي التدزتي لعزي كفن كلك الحفيقا وحوديا قاذ 
أنا أتصوّر الطعام فأركب السيارة للذهاب إليه والحصول عليه وجودياً. فكان الطعام في ذهني وصار 
في يطدي: والمطلوب أن يضنين في يطني وما كان تصدّره ذهنيا إلادرجة فقط والسيارة والظريق وسيلة 
ثم الغرض النهائي تحصيل الحقيقة الوجودية الخارجية للطعام. كذلك الحال في الذي يتصوّر ذهنياً أن 
الله “ربٌ المشرق والمغرب“. فقد نفهمه المعنى باللفظء لكنّه لن يصل إلى حقيقته الفوق لفظية؛ إي معناه 
الوجودي الخارجي وكل ما ينبني على تحصيل هذه الحقيقة من آثارء إلا إذا وصل إلى تلك الحقيقة 
بوسيلة معيّة تحوّل المعنى من اللفظ إلى الوجود»من التصوّر إلى التحقق. وهذه الوسيلة ستكون مخلاً 
بالذكر والتبتل. 

قد يكون الأمر الواحد يشتمل على علاقة التمثل والتوسّل في آن واحد بلا تناقض ولا إشكال. قد 
تبدأ بتوسّلء وبعد تحصيل الحقيقة تثْدّي بالتمثلء فتداوم على العمل بالأمر بلا انقطاع. هذه النقطة 
غايق غلن الكتين فظنوا 31 دافن الطريفة توكل بهت :ويم آنالونديلة لا ردن لها بعد الوسوا 
للحقيقة, تخلوا عن الأمر بحجّة الوصول. نعم, إن كانت الأوامر توسّلية بحتة, فمسلكهم هذا صحيح لا 
غبار عليه. لأنه لا يوجد أحد يتعلّق بسيارته التي ركبها للوصول إلى الكعبة بعد الوصول إلى الكعبة. 
التخلّي عن الوسيلة بعد الوصول من لوازم كونها "“وسيلة“ ولا إشكال في ذلك. لكن الغلط دخل عليهم من 
افتراض أوامر الطريقة توسّلية لا تمّلية. والواقع أنّها تمذّلية أيضاً. ولذلك حتى بعد تحصيل الحقيقة, 
يبقى العبد يملها بصور الأوامر ما دام حيّاً. هذا مستوى. والمستوى الأعلى أن أوامر الطريقة توسّلية 
لكنّها وسيلة لا تنقطع فائدتها لأن الحقيقة التي يُراد بلوغها لا نهاية ولا حدّ لهاء فكلّما بلغ السالك منها 
شيئاً كلما كان فوقة اما :هق أكين هنه فالل'هو "المتكير» بالتالي لاتهد له لله يتكير :في فلب عيده إلى 
هالانهاية. الوسئلة القي توصل إلى شح مودي وسيلة مهد ولةيصح التحلي هنها يعد "الوصيول " 
أمّا إذا كان المطلوب الوصول إليه هو شئ لا محدود, فبطبيعة الحال ستكون الوسيلة أيضاً غير محدود, 
أي تتغيّر نوعية الوسيلة مع تغيّر الدرجة التي بلغها السالك من الحقيقة. ولذلك: الذكر مثلاًء قد يبداً 
الانطان مذكن امع ره .ومعه عقن سنواكه يذكن اسم ركه رو الوك الإقاتي مخكلف عن الذكن ا لأزل 
اختلافاً كبيراً» بسبب اختلاف تجليات ربّه له خلال هذه العشر سنوات» فإن كان يقول "الله الله الله“ في 
الكخالت نه فالصورة تكس العيورةلكن الذي لأ يقي" اللحتى نيت اكتادفدرحة الحفيقة ومن اسفاء 
الله ”رفيع الدرجات”. وليس رفيع الدرجة؛ بل ”رفيع الدرجات". وقال عن عباده ”يرفع الله الذين ءامنوا 
منكم والذين أوتوا العلم درجات“. فالتناسب قائَم إذن بين رفعة درجات الله ورفعة درجات العبدء 
فسيتختلف أنوا 2 اعمال العيد بحسبي احشاذف تكليات درحات لزب فالعدل الواح لدرهات لاقياة ليا: 
فالذي ينقطع عن أعمال الطريقة بحجّة الوصول إلى الحقيقة؛ قد يكون وصل فعلاً لكنه انحصر بدرجة 
معيّنة. ويشبه شخصاً دخل خزانة جواهرء وأخذ بضعة جواهر وقال ”أنا وصلت إلى مطلوبي“ وخرج من 
الحؤاتة وانقطع عنيا, كعم قد اخد يضعة جواهن :وصيار أكري) لكنه حر وراء ما لا يُحصدى من 
الجواهر. والله أعلم ماذا سيحصل للجواهر التي بيده مع الوقت, لعلّه يتعرّض للسرقة أو يبذّرها تبذير 
الشواظان فيو نفلت كما كان اول السريقن لأ ترك الكزافة أيذا «وتشعل لدوودا سكين يردها فيد 
باستمرار؛ ويطلب الزيادة بغير حدودء واقراً إن شئت ”وقل ربٌ زدني علماً». 
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في الآية محل بحثناء لا يوجد نصٌّ على أن العلاقة من نوع التمثل أو من نوع التوسّل فقط. والأصل في 
الطريقة أن تكون تمذُلاً وتوسّلاً معاً, لأنها تُظهر العبودية وتكشف الربوبية» فإظهار العبودية يحتاج إلى 
تمثّل دائمٌ. وانكشاف الربوبية لا حدٌّ له فيحتاج إلى طلب دائم» ولذلك قلنا الأصل في الطريقة التمثّل 
والتوسّل. ما لم يرد ما يثبت عكس ذلك. وبما أنه في الآيتين محل بحثنا لا يوجد نصّ على عكس ذلك: 
قذاةالمتى :تكست الأعيل: 


إذا فهمنا من صيغة نفس ما نفس من صيغة أخرى فقد أسآءنا فهم إحداهما أو كلاهما. دقق في 
الآمن: الآيةلم تفلن *اذكز اسه آنه“ لتقل" اذك :اسم تركك" يعسنى آى اسه من اميذاء ويك كيقفا 
اتّفق. ولم تقل ”اذكر أسماء ريّك“ بالجمع. ولم تقل ”اذكر الأسماء الحسنى التي لربّك“". ولا شئ من كل 
ذلك. لكن الصيغة تشير إلى اسم واحد هو الاسم الذي يختصّ به ربّك, ”اذكر اسم ريّك“. وقد علمنا من 
القزداق فيل غيرة آن اسم الرحمن لا تغرف تمن الناس أو يدكرة أو قن ستيه يقير “قالنا ونيا 
الرحمن أنسجد لما تأمرنا وزادهم نفورا“. وبقية الأسماء واردة في حق أشياء دون الله. مثل العظيم الذي 
سُمِّي به حتى عرش امرأة وسحر السحرةء وهلمٌ جرًاً. لكن الاسم الوحيد الذي يصدق عليه ”هل تعلم له 
عفنا" على إجدى قراءات هذه الآية :هق انعد "الله -ولذلك زليه اليسملة "نيت الله وهو الذئ سمي نيه 
نوح حين ركب السفينة ”بسم الله مجريها ومرساها إن ربي لغفور رحيم”. إذن»ء اسم ربك هو الله. ولو 
قالت:الآية "اذكن اشم الله“ لاحتمل المعدى اسم آخن هئ اسم راجع إلى الله؛ فيكون ميهما غين مغروف أو 
يكتادل حفية: | لالسباء الحفيقى نا نيا راحسفة زه دا اكات سيف "ولو كان "انكو ايلك لتككلف ذلله 
عن الأمر بذكر الاسم, إذ تأمل أنه هنا قال (اذكر اسم ربّك) و في آية أخرى قال ”اذكر ربّك“ فيوجد 
فرق بين الأمر بذكر اسم الشئ وبين ذكر الشئ» سناتي عليه بعد قليل إن شاء الله. ولو قال ”اذكر لفظة 
الله“ مثلاً. لاختلف المعنى, ولصار للفظة بحد ذاتها أهمّية ولما كان لها نفس دلالة (اذكر اسم ربّك) 
والتسبيب الذي تتضمّنه والإشارة المهمّة فيهاء بل حتى أهمّية سؤالك عن (اسم ربّك) ستفقّد وهي مهمّة 
حذا كما يمترى [ق كناة الله. والقة لاتقل "سبع اهم ريك“ ولا "اسهد ريك ولا آي صبيقة أخرئ من هذا 
القيل: فلسى المقضبون ان تقزل تميكاة انننة ان الحمددللة ]و داله إلأناين وغورفا مق الأذكان جل 
المقصون هو ذكر الاسم فقط: والاسع هو الله إذن (اذكر' اسم ريّك):تغني ذكن ”ألله“ مفرذا منجزدا. 


(اسم ربّك) الاسم يشير إلى حقيقة ثابتة والفعل يشير إلى حقيقة متغيّرة» فمثلاً قوله ”فعّال لما يريد“ 
يشير إلى فعل متجدد ومتغير وحادث. فالاسم يشير إلى الثبات والكينونة» إلى شئ متعالٍ عن التغير 
والصيرورة. والاسم من جهة أخرى يشير إلى اللسانء إلى اللغة. فإدخال ذكر الاسم في الآعمال الإلهية 
يعني نوع من أنواع تقديس اللغة آو تأليهها أو جعلها وسيلة للألوهية وشهودها والتعلق بها. بعبارة 
أخرىء فيها ربط اللغة بشئ يشبه ما يسميه البعض ”السحر“ بمعنى إحداث آثار كونية بوسائل لغوية 
لفظية: فاللفة تريط بين الله والعيد» فكما أن الكلمة لها مذلول وضبورة؛ كما أنك تقول "الشفس؟ فيكون 
المدلول هو الشمس الخارجية وصورة هي ”شمس" هذه في العربية, كذلك اللغة عموما تشبه الرابط بين 
الرب والعبد من جهة أن معناها يشير إلى الرب» وصورتها تظهر بالعبد. فالكلمة برزخ بين الرب والعبد. 
وذكر الاسم يجسد هذه البرزخية ويقويها. 
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(اذكر) تشمل ذكر اللسان بصورة رئيسية. سواء كان اللسان ينطق جهراً أم سراً لكن ذكر المعنى 
المجرّد بدون صورة لسانية هى مدلول ”اذكر ريّك في نفسك..ودون الجهر من القول". فهنا الاسم نفسه 
مقصود وليس فقط مدلول الاسم الخارجي المجرّد عن الاسم والغني عنه. فالله له حقيقة ”"غني عن 
العالمين"' وله حقيقة ومقام ”رب العالمين". وأمر ”اذكر ربك“ مجرّدا يتفرّع عن مقام الغنى عن العالمين, 
بينما أمر ”اذكر اسم ربّك“ مجِسّدا يتفرّع عن مقام الربوبية للعالمين. واذكر ضد الغفلة» والغفلة نوع من 
القحة فلك 5 حتضدة الحضون اعفان المدكوو 


(وتبتل إليه تبتياةً) 

التبتل من البتل وهى القطع والفصل. وصيغة (تبثل) من تفعّل وفيها تشدد في الشئ وقوّة فإذا أضفت 
إليها تأكيد ”تبتيلا» كان الأمر قوّة فوق قوّة في الأمر وشدّة فوق شدّة. أي المطلوب هو الانقطاع المطلق 
عن كل شئَ سوى اسم ربكء والفصل المطلق بينه وبين غيره. فحين تذكر اسم ربكء انقطع عن ما سوى 
ذلك تمام الانقطاع. لكن ما معنى ذلك؟ الانقطاع عن ماذا بالضبط وكيف ولماذا؟ 

إذا كان لا يوجد إلا الله وتجلياته في الوجود» فما معنى الانقطاع عن شئ إلى الله. كيف ولا يوجد 
كا :قو متفصل فخ الله سناد حقن تنفصيل اتخن نه "من أخل الاتطيال اله "هو فول :وا لخن والظافن 
والباطن"؛ فننقطع عن ماذا؟ "وهو بكل شئ عليم“ فكل شئ ممكن على الإطلاق أو ظاهر في الخلق 
"خالق كل شىئ :هق شن يمثل علم الله أوتحلق الله التالي هن تحلي لشمات ذاتية لله تعالتئ. بغيارة 
أخرى: إذااكان لا يوحن إلا الله فتتقطع عن تناذا' إذة؟ 

الجواب: شهود الوحدة المطلقة لله حق لا ريب فيه. لكنه درجة عليا. توجد درجة أخرى ومقام آخر 
ينطلق من عين العبد لا من عين الرب. ما ذكرناه قبل قليل هو بيان الأمر من جهة وزاوية عين الربء لكننا 
نحن لا نعيش من زاوية عين الرب بل نعيش من زاويتنا نحن وبناء على حقيقتنا نحن. فمثلاًء نعم كل 
شئ يمثل أسماء الله الحسنىء لكن هذا لا يعني أنني أستطيع أكل شئ شئ ووجدان الصحة فيه فإ 
جسمي محدود بحدود معينة ولايد من تغذيته بناء على هذه الحدودء وكذلك الأمر في بقيّة الأشياء. 
إطلاق الرب لا يغيّر قيوب العبد. بالنسبة للرب. كل شئ متصل به. لكن بالنسبة للعبد. ليس كل شئ 
متصل بربّه هو. ولذلك يوجد شئ بالنسبة لكل إنسان بلا استثناء هو ”كفر و نفاق وبدعة وشرٌ وضرر“. 
حتى الملحد لا يخلو من شئ من ذلك ولا يمكن أصلاً غير ذلك. ذاتك تقيّدك عن العيش في جو إطلاق 
الحقيقة الإلهية. نعم نستطيع الاقتراب من ذلك الإطلاق في مجالات محددة وبحذر شديدء مثلاً في باب 
الكلام قد نقبل الكلمة حتى من المشركين والكافرين والمنافقين كما ورد في المأثورات ”خذوا الحكمة ولى 
من أفواه المشركين“ آو ما أشبه. لكن في باب طعام البدن» على عكس طعام الذهنء لم يفتح الآمر إلى 
هذه الدرجة فمنع مثلاً تناول طعام المشركين المذبوح على النصب للأصنام وأغراض خاصّة بهم. نعم, 
جعل الأصل في التعامل بين الشعوب والقبائل هو التعارف: لكن في حدود معيّنة ضيّقة محدودة جد 
ومضبوطة أشدّ الضبط جعل الأمر هو القتال. وهكذا نستطيع تلمّح مسارات تميل إلى الإطلاق في 
الآمور العقلية والسلمية» بينما تميل إلى التقييد والاختيار في الآمور البدنية والعدوانية. فلا يمكن اعتبار 
الوحدة المطلقة في عالّم مقيّد ومحدود بجرّة قلم أو بسهولة غير محسوية. 

ومن هذا المنطلق نفهم لماذا أمر بالتبتل (إليه) تبتيلاًء في نفس الوقت الذي نعلم عقلاً أنه لا يوجد 
غيرة في الوجون اساسا فتحح مهما فعلنا ل تعيض فقط بالسسة الالهيحن ذاتنا: ذاتنا لها منت إلبي: 
فقا الس ينين الويسدة الآلهة المظلفة ومهرف أن كال كين مطلوىالأسنها د 'اللخسنى جلز احا لكن 
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نفوسنا غير مختزلة في هذا السرٌ الإلهي. بل لها أبعاد روحية ونفسية وطبيعية. وبسبب هذه الأبعاد 
سنرى الله في أمور ولا نراه في أمورء بالرغم من أنّه فيها حتماً. كما أن عين بدننا تجعلنا نرى في أي 
لحظة مجالاً مخدودا من 'المبضرات: وإن كنا نعله أن الكون أوسغ مما كزاه أعيثنا في آية لحظة؛ كما 
أنك الآن تنظر أمامك وتقراً هذا الكلام» ولا ترى إلا أفق الرؤية المخصوص أمامكء بالرغم من علمك بأن 
وراء جدران المكان الذي تجلس فيه أو حدود البيئة التي تمشي فيها توجد أشياء أخرى كثيرة لا تراها 
ويمكن أن تراها. وقل مثل ذلك في بقية الأمور. حين تغضبء أنت محدود بالغضبء بالرغم من علمك 
بوجوك متشاعر الخري غين القضب :في الوحودء إل أنك متحدوق جيذ الفزع فئ هذة اللحظة ومكحوب عن 
فاسواة وفلى قنك الشاون: الاتساف ةك محنة من سس الامللاق وديكر تددن وشضبيطن الل 
السباحة في البحرين في آن واحد. ولم يفلح أكثر الناس في الحفاظ على إنسانيتهم. ومعظم الناس 
مالوا إلى التقييد وكفروا الإطلاقء وقلّة نادرة من الناس وفي أوقات محددة أيضاً وليس في كل وقت 
مالت إلى جانب الإطلاق وتغافلت عن التقييد» أو عاشت في الإطلاق بأقوالها وفي التقييد بأفعالها. وكل 
ذلك قصور وتقصير. الحق أن الأقوال والأفعال لابد أن تشتمل على أبعاد مطلقة وأبعاد مقيّدة, ولا 
تناقض في ذلك. فحين نعبر عن أسرارناء تكون أقوالنا مشيرة إلى الإطلاق» وحين نفعل تلك الأسرار في 
مجالات محددة مثل الكلام نُجِسّد علمنا بالإطلاق الإلهي. وحين نعبّر عن أرواحنا فما دون ذلكء ننتقل 
إلى التقييد والاختيار والرفض 

على سبيل المثالء الموسيقى. الموسيقى أصوات, والأصوات كلّها من حيث مقام الإطلاق تجِسّد 
حقيقة صفة الكلام الإلهية في الكون. ومن هنا سنجد بعض أهل الله أثناء تعبيرهم عن هذا المقام يقولون 
أمور من قبيل ”كل صوت أسمعه هو صوت الله“ أو ”كل كلام سمعته هو كلام اله : هنذا تعدو عق السير 
الإلهي والوحدة المطلقة. وهو حق. لآن الله هو الظاهر والباطن. فلا يمكن أن يظهر شئ إلا ويكون هو 
مظهر لاسم الظاهرء ولا يبطن شئ إلا وهو مظهر لاسم الباطن. ”فأينما تولوا فثمٌ وجه الله إن الله 
واسع“. لكن هل هذا يعني أنه علي احتمال سماع الأصوات المزعجة والمكدّرة للنفس والشيطانية المصدر 
والنيّة والخبيثة التركيب والمقززة لنفسي؟ كلا وألف كلا. هل هذا يعني أنه علي المساواة بين موسيقى 
الناي المولوية وبين موسيقى الروك أند رول الأمريكية من حيث نفعها لروحي وصفاء عقلي وإحداث 
السكينة في حياتي اللناسنية لأيفاتي ومشناعري"الصنوفية الإنطلامية» كلا والف كاذ :وكذة الأشياة في 
السو لا تناقض كثرة الآشياء:في الروح والنفسن والجسة: ولذلكحدى هواء الجو الذي يتنفسه قوم 
بأعيانهم سيختلف باختلاف طباع وقلوب ونوايا وعقول هؤلاء القوم. ولذلك تجد في القرءان قول إخوة 
يوسف لأبيهم ”واسأل القرية التي كذا فيها“ ولم يقولوا ”اسآل أهل القرية“: بل طلبوا منه أن يسأل نفس 
القرية ويقول أهل ! لتقضيو والتفسير “هذا نتحات و المقصيوة' اسال :اهل الفزية ‏ وكاة إخوة يوسقف: أ الند 
تعالى نسي إضافة ”آهل“ من أجل لا شئ ! كلا: المقصود ه ”سال الفرية": كيف؟ لآن أفل القرية 
بأرضها وجوّهها وزرعها وجدرانها وكل شؤونها تعكس طباع وأرواح ونفسيات أهل القرية. نعم, القرية 
تعني أهل القرية لكن تعني ما هو أكبر من ذلك فقط. ولذلك. إذا دخلت بلدا ل 
شم الهواء والشعور بمستوى روحانية الناس في هذه البلدة بشكل عام. المحيط المباشر يمثل من 
يعيشون في المحيط. ”ظهر الفساد في البرٌ والبحر بما كسبت أيدي الناس ليذيقهم". 

من هنا ندخل إلى أمر (وتبتل إليه تبتيلاً). فبما أنه أمرنا ب(اذكر اسم ربّك) فهذا الأمر أدخلنا فوراً 
في عالّم الاختلافات والأضداد والكثرة والتمييز. ذكرنا للاسم يعني اعترافنا بوجود ما هو غير الاسم ولو 
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على مستوى معيّن. والمطلوب بالتبّثّل هو الانقطاع والانفصال ظاهراً وباطناً عن ما سوى هذا الاسم. 
الاعتكاف في المساجد, والخلوة في البيوت, من مظاهر التبّ إليه. المداومة على ذكر الاسم بالسرٌ 
والجهرء مع عدم تخلل الذكر أي كلام غيره وآي شغل غيره وآي صحبة لها أ عمل غيوه أنهنا مق 
بظاهر الل اليه مض ب ل حر الوب حو بر ا 
لو ا 1 ل ل 


ابتك أن تفده كناد إلا ذا كنف كا قارا خلى التضراف يفنا تمن قل اتكانه :وكا الأتظين الوه 
في الأصل لا يمكنه توكيل أحدا ليعمل بدلاً منه. أنت حرّء وجودياً وحقيقة. وحريّتك فرع الحرية الإلهية 
ووظلييو ليا كنا و غلك مظيى فلغة تعالى: وقدرقة مين قدرةةتعالى كذلك: لذن اللتمهلك احقيان 
وإوادة: كذلك انث كبلك احمار وارادة: 

لكن الحرية تتضمن كثرة الاختيارات والقدرة على السلوك فيها. والواقع أن كثرة الاختيارات 
الموضوعة أمام الإنسان لا حدود لهاء كما أن الممكنات لا حدود لها. ويما أن الإنسان يريد سلامة نفسه 
وما هو أنفع لهاء والواقع أن الاحتمالات أمامه تجعله محتاراً لا يدري أي طريق منها يوصله إلى مُراده 
على التحقيق واليقين حتى أنه قد يشرب الماء ليروي نفسه فإذا به يشرق فتزهق نفسه. فالنتيجة المعقولة 
هي طلب وسيلة تؤّدي إلى حصول المطلوب بيقين واطمئنان قلب. وهنا يأتي اسم الله الوكيل وأمر 
(فاتخذه وكيلاً). 

المعنى إذن هو هذا: أنت حرّ. أمامك احتمالات كثيرة. تريد الخير لنفسك ولا تعرفه بيقين. إن شئّت» 
فاختر وجرّب حظك. وإن شئت, اتّخذ ربّك وكيلاً حتى لا يصيبك إلا ما كتب لك ولا يؤول أمر إلا إلى 
سلانتك وستفهتك: نت هر فقيل اتكاةاة 'وكيلذ ويعن. اتخاذة وكداق. فحرنتك أخللية لا يمكن نقضبها . ولذلك 
أنت تتخذه "وكيلا“ والوكيل لا يلغي سلطة الأصيل الأساسية التي بناء عليها اتخذه وكيلاً. ربوبيته لا 
تنقض حريتك. فتأمل. 


إلى هنا نكون قد فرغنا من الأوامر الثلاثة» الذكر والتبتل والتوكيل. هذه الأوامر قامت على حقيقتين. 
الحقيقة الأولى (ربّ المشرق والمغرب) 

المشرق والمغرب لا تعني فقط مشرق الشمس ومغربهاء بل تعني مشرق كل شئ يشرق ومغرب كل شئّ 
كر بإلالؤق كنا هدي سيف الف لقنا كما مستي دلل# فق 

لاحظ وجودك في هذه اللحظة, انظر حولك» 3 ثم انظر مرّة أخرى. هل لاحظت الفرق؟ حين نظرت أول 
مرّة كان الوجود على شاكلة معينة. فإذا به يفنى ويحدث وجود جديد هو هذه اللحظة التي أنت فيها 
الآن. ثم هذه اللحظة فنت» وجاء لحظة جديدة. وهكذا لحظة بلحظة يُشرق شئ ويغرب» يشرق ويغرب. 
الكون كله على هذه الشاكلة. فهو لحظة بلحظة يُشرق ويغرب, بكل كلياته وجزئياته. بسائطه ومركّباته. 
علوياته وسفلياته. المشرق والمغرب يعني التغيّر والصيرورة الكونية كلها . لآن الله هو ”نور السموات 
والأرض“» ونوره ليس شيئاً انفصل عنه حتى يكون دائم الإشراق: ولا شئ معدوم حتى يكون دائم 
الغروب. بل هو ”يمسك السموات والآرض آن تزولا”. وهذا الإمساك يعني إشراق وغروب بلا انقطاع. 
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لكننا نعلم أيضاً وجود استمرارية للكون؛ فالتغيّر حقيقة والاستمرارية حقيقة, فنعلم وجود مصدر فوق 
هذه المتفيّرات'هن الذي يسنكها ويجعلها تتدفق وتيقى. المشرق ليس سَبيا لذاتة» وإلالما غرب: المقرب 
ليس سببا لذاته؛ وإلا لما جاء المشرق. فلابد لكل مشرق ومغرب من (رب) هو الثابت المؤثر الموجد لهما. 
ولذلك قال ”لله المشرق والمغربء فأينما تولوا فثم وجه الله“. 
بناء على ذلك؛ نفهم بعض أسباب الأمر بالذكر والتبثل والتوكيل. 

ما الذكرء فلأن المشرق والمغرب كثرة لانهائية وتغيّر لانهائي فإذا أردت استقرار واطمئنا واقلبة فلخ 
يكون ذلك إلا بذكر الحقيقة الثابتة وراء كل ذلك. ”آلا بذكر الله تطمئن القلوب“. ثم ذكر اسم ربّك يجعلك 
تشهده في كل مشرق ومغرب» بيثما إذا د عقني ل ا الات ل إذا أشرق فرحت 
وإذا غرب حزنت, فالتمركز حول اسم ربّك يحميك من هذه الدوّامة والتقلب القبيح. 

أمّا التبثلء فالانقطاع القلبي عن المشرق والمغرب إلى الربٌء يجعلك تتنرّل من شهود الربوبية إلى 
المشرقيات والمغربيات» بينما الانقطاع من الرب إلى مشرق أو مغرب يعني فنائك وهلاكك مع هلاك وفناء 
الشئ الذي تعلقت به وسيهلك, ”كل شئ هالك إلا وجهه“. فالانقطاع عن ربّك هو قطع لعنق نفسك. 

أما التوكيل فيما أن ربك هى الذي يتحكم ة في المشرق والمغرب؛ وأنت إِما وي نينا موجوداً أن 
يبقى موجوداً أي تريد شيئاً مشرقاً أن يبقى متمرقاً. أو تريد شيئاً مفقوداً أن يصير موجوداً» أو تريد 
شيئاً موجودا كالمرض أن يصير مفقوداً ويغرب عنك, وهكذاء فأنت تريد قوّة تتحكم في أصل المشرق 
والمغرب» وهو ربك. ولذلك اتخذه وكيلاً هو دون ما سواهء لأن كل ما سواه محكوم بسنة المشرق والمغرب. 
ولذلك قال ”وتوكل على الحيّ الذي لا يموت“. أي لا تتوكل على ميّتء ولا تتوكل على حي يموت. بل توكل 
على “لفن الذي لا موف ولفين إلا الله, 

(لا إله إلا هو) 

الأآلوهية هي الوجوب المستقل عن الغير والمطلق في سماته الذاتية. فالاستقلال والكمال يشكلا حقيقة 
الألوهية. لننظر في كل واحدة على حدة. 

أمّا الاستقلال: فلاحظ مثلاً في القرءان أنه حين يذكر المعيّة الإلهية يقول ”وهو معكم”“. ولا توجد في 
القرءان مرّة واحدة عبارة ”أنتم معه“ أو ”كونوا معه' ' أو شئ من هذا القبيل. أي الله معناء لكن نحن لسنا 
مع الله:.والفرق كبير وخظين: وتستطيع رؤية الفرق فوراً حين تنظر في الآيأت التي يدعي فيها المشرك 
وحوة القت كاء للد خط التعيي كل لى كان هعة انيه كما يقرلو” بو اما كان نمه من اله مده أن 
يذكر شيئاً مع الله فهذا الشئ لابد أن يكون إلهاً. ولاحظ حين يذكر المؤمنين مع النبي يقول ”وإذا كانوا 
معه على أمر جامع“. فا موّمنون مع النبيء لآن النبي محدودء فهم معه لأنهم من جنسه. أما الله فلا 
يوجد معه شئ. وهذا هو الفهم الصحيح المبني على القرءآن للحديث المشهور ”كان الله ولااشئ معة" 
والجهلة الذين يقولون بأن هذا الحال تغيّر بعد الخلق بحكم أن الكون أصبح الآن مع الله. حاشا لله. بل 
الحق :أنه تكان اله نااشع مه" وللوقال الخال كذله: لاروهد اق شى امع ديل قود الخاف ليس 
الخلق هعم :اذا ؟ لخ ةالذيوهه قبي غووه مستكل عنه هذ احندى كان ]نلا ولا شيكي ميف" كه لو وكد أ 
موجوب مستقل عنه لكان هذا الموجود معه. ولاحظ الجهل الآخر في فهم هذا الحديث الشريفء حين ينفي 
شخص الأعيان الثابتة في العلم الإلهي, أو الممكنات المقصودة بقوله ”وهى بكل شئ عليم“: بحجّة أن الله 
كان ”ولا شئ مع“ ! ومّن قال أن علم الله ”مع“ الله. ومعلومات الله ”مع“ الله. كلّاء هي نفس الله أو الله 
معها. وليست هي معه. الفرق واضح وبسيط لمن تأمله إن شاء الله. والنبي لم يتكلّم بحرف إلا وأصله في 
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القرءان. فإن خالف التعبير المروي عن النبي ما جاء في القرءان» فالذي روئ أخطأ في الرواية» ولا شئ 
يعلو على الآية. نرجع. إذن: الخاصية الأولى كوس هبي الاستقاذلية الزحويية الذافنة. والاستقلالية 
الإلهية لا تتحقق إلا لموجود واحد فقطء هو عين الوجود وحقيقة الوجود. لآن أي افتراض سوى ذلك يعني 
عدم وجود استقلالية للموجود بل وجود اعتماد ما على موجود آخر أو فاصل ما بينه وبين الموجود الآخر 
الموجوب معه. فلا يوجد إلا واحد هو المستقل حقيقة؛ وهو الله. لآن كل ما سواه هو منه وبه وله وإليه وفيه. 
ولا ينطبق هذا الوصف على أي شئ آخر وأي موجود آخر. 

آَمّاالكمال: فالمقصضوق: أن السمة الوحويية سين تكو لككوق مطلفة لأ هد لها ولة يطكق لقدرة ان 
يخذها ونتقصة إنافا- قاذ كان هذا حاله فيو الكرو] و فاخوولدلك يميق اران تفكى الرهنة الشتركاء قال 
”قل لو كان معه آلهة كما يقولون, إذاً لابتغوا إلى ذي العرش سبيلاً“. فالمشرك يتصوّر وجود هرم ودرجات 
للآلهة. وكل إله له حدّ محدود» ويوجد إله أعلى يرأسهم. والردٌ القرءآني هو: لو كان المحدود المقيّد إله 
نكما #وزدي بعدودة: لصدان يدا ' لأنه محدود وراض بحدوده وقابل لوجود من هو أعلى منه. وهل 
العيودية الأهَذا فى جوهرها. أما إن كان إلباء لطلب :أن يكون الأعلى: فكشف القروان يذلك عن خاصية 
الألوهية التي هي طلب الأعلى والأشرف والأكمل والآتمٌ. وعدم الرضا والقبول بالحدٌ. الألوهية لا حدّ لها. 
العبودية لها حدٌ. هذه خلاصة الأمر. ففي كل سمة؛ مثل العلم والقدرة وغيرهاء كمال هذه السمة 
وإطلاقها عند الله. بينما حدودها وقيودها وصورتها الجزئية عند العباد والعبيد والخلق. ”ما عندكم ينقد 
وما عند الله باق“. ”وإن من شئ إلا عندنا خزائنه» وما ننزله إلا بقدر معلوم”. ”إنا كل شئ خلقناه بقدر” 

بناء على ذلك نفهم سبب آخر للآمر بالذكر والتبتل والتوكيل. 

ما 'الذكر» فاؤق القفيتى تتشكل وتتاث تحني الاجنماء الذى تدكرها والمعافي ]التي تميتتقيرةا: 
فأعلى ما يمكن أن تكون عليه النفس هو أعلى موجود وهو الله لآنه (لا إله إلاهو). 

أمّا التبتل» فلآن كل الموجودات مهما كان درجة عظمتها وكمالاتهاء إذا قارنتها بالمطلق الحقيقي 
الذي هق الله تكوخ كانها لاش أن قرين من اللاقدئ: كنا أنك إذا فارفحصمق كان التشنيته والتفرنيدائ 
عو هنيما كان كيرا حاللاكيانة متكى" العين كانه دق من الشنفن زلذلك:! لفط + تعن لوهودات 
المحدودة إلى الموجود المطلق هو الأسلم والأعقل. هذه جهة. جهة أخرىء إذا انقطعت إلى الله, فإنه 
سيجعلك تكون أقصى ما يمكن أن تكون عليه ذاتك. بينما إذا انقطعت إلى مخلوق مثلك, فإنك في 
محاولتك لتكون مثله لن تستطيع أن تكون مثله ولن تستطيع أن تكون أقصى ما يمكن أن تكون عليه لأنه 
سيحدك. إذا كان الله سقفك؛ قد تحقق أقصى إمكانات ذاتك. لكن إذا كان مخلوق سقفك, فستخسر 
نفسك وتبخس نفسك حقها. فالتبتّل إلى ربّك هو اتصال بذاتك. ولذلك قال ”نسوا الله فأنساهم أنفسهم". 
نسيان الله ينسيك نفسكء فذكر الله يذكرك نفسك. والسبب ما أشرنا به وتوجد إشارات أخرى ليس هذا 
محل الأفاضة فنها, 

أما التوكيلء فلا يُعقَل أصلاً أفضل من توكيل مستقل مطلق الاستقلال. كامل مطلق الكمالء لآن كل 
ما تريده واقع تحت سلطانه. وكل موجود مُسخْر طوعاً وكرهاً لإرادته, ولذلك يستطيع المتوكّل أن يقول ”لن 
يضدييقا: الها كقن الله (ناتمز مولنا» فالله اغالن على امنه" ا وتتكيل هذا الغالب هى اأحمسين تذكيل: 
الطريقة علم وعمل وخُلّق. فعلم الطريقة الوحدة الإلهية والإطلاق الربوبي. وعمل الطريقة الذكر والتبتل 
والتوكيل. وخُلّق الطريقة ثمرة شجرة علمها وعملها. فها هي الطريقة القرءآنية بين يديك. فاختر لنفسك. 


( الكون : لعبة أم جدية ؟) 


يرجع والدك في يوم من الأيّام إلى المنزل ويضع أمام يديك بعضاً من الأغراضء وأنت طفل لا تدري ما 
هي هذه الأشياء ولا ما قيمتها عنده, إلا أنك تريد معرفة قيمتها وَل حتى تنظر كيف ستتصرف معهاء 
فتسأله ”ما هذه الأشياء؟" بحكم الفضول المعرفي الكامن في النفس أو بحكم الملل أو مزيج منهما. 
فيريد عليك ”لا تقتر, هك ىق هده الأشكاف قوى' خميتة هد" : حينها قد تكتفي بالنظر إليها من بعيد» 
وبالكثير تلمسها بلطف. لكن قد يجيبك بجواب مختلف فيختلف تصوّرك عنها بالتالي تختلف أفعالك 
ومشاعرك تجاههاء قد يجيبك ”هذه هدية لكء. لعبة اشتريتها لك2 افتهنما": متهن عاييا امتهنا من 
الوحوش الكاسرة: وتنزع جلدها لتنظر ماهيء ثم ستلعب بها وقد تحطمها مع الأيّام لأنها في نهاية 
المطاف مجرّد لعبة بعد أن تفرغ من استكشافها ويحدث لك الملل منها بسبب محدوديتهاء سيؤول الآمر 
إلى التخلض منها. كما خرى: تصرّفك كماة الأشياء وانفعالك انها يختلف:بعوبي تصورك عنها وعق 
قيمتها ومنزلتها بالنسبة لك. 

والآن السؤال هق التالية ها هئهذا الكون؟ ما قيمته؟ كالعادة لا يوخد وان زاحيد لهذا السؤال 
عكد كن سم فى 'الكون» والسمي: السيظ لهذا لأكتلاف هوااى كن هون هاندا 'يحواب ليذا السؤال فق 
شخص مثلناء بالتالي لا نرى لجوابه قيمة-في المحصّلة-أكبر من الجواب الذي قد نفهمه نحن أو نكتشفه 
نحن. نعم, كل من قدّم جواباً قدّمه بصيغة تدلٌ على أنّه يملك شيئاً أكبر مما يملكه عموم الناس» مثلاً 
مصدر معرفة أكبر (وحيء الهام. كشف). أو قدرة استنباطية أكبر (فلسفة؛ علمءإدراك). فبما أنه سوال 
معرفيء يرجع إلى معرفة شئ ماء فالآولوية للآجوبة ستكون بحسب أولوية مصدر المعرفة وقوة الإدراك. 
والإشكالية تبداً من هنا: حتى الذين اعتقدوا في أنفسهم أو اغتقد كثير من الناض أتهم يملكون قدرة 
معرفية أكبر من المعتاد. سواء كانت قدرات غيبية أو فلسفية أكبر من المعتاد. حتى هؤلاء اختلفوا فيما 
بينهم, بل إن الأجوبة التي نعتبرها ونأخذها بجدّية هي تلك التي قدّمها هؤلاء تحديداً. ومع ذلك نجدها 
تختلف دن التسيمن! إلى التققيع حمل نضا 

وتواجهنا مشكلة آخرىء أو لنقل قضية تثير الفضولء حين ننظر في أجوية هؤلاء وهي: أجوبتهم 
تناسب مصالحهم ورسالتهم دائماً «وقدئ) ؛ كلمن الهردفة إن كلوائض جاء بروية تقطل على جسم 
مراده وأغراضه تفصيلاً؟ لا أدريء أدع هذه لكم, إلا أنها ت: تثير الفضول كما قلنا. 

لنأخذ بعض الأمثلة على ذلك لنلمس ونشمٌ ما نتكلم عنه. 


في البراهما سوترا ورد ما ما يلي (خلق براهما لم يكن لحاجة في نفسه؛ لكن ببساطة كممارسة للعب» 
بالمعنى الشائع لهذه الكلمة). ويصدّق شيخهم راماكريشنا على ذلك فيقول (الإله خلق العالّم لعِبا). 
أقول: كل الأديان واجهت معضلة. وهي محاولة تعظيم الخالق مع محاولة تفسير الخلق. وفي 
التعظيم أرادوا تنزيهه عن الحاجة:, لكن بدأت المعضلة حين أرادوا تفسير فعله. والفعل بدون حاجة 
متقدمة عليه غير معقول للناس بل حتى غير معقول بحسب كلامهم أنفسهم ونصوصهم المقدّسة عندهم. 
لاحظ مثلاً في قول البراهما سوترا هناء فمن جهة ينزه الخالق عن الحاجة, لكنه يثبت له ممارسة اللعب, 
وهذا عين الحاجة؛ لأن اللعب أيضاً حاجة من الحاجات وغرض من الأغراض. فالذي يصنع شيئاً لأنه 
يريد اللعب واللهى إِنَما يصنع بناء على حاجة في نفسه بشكل أو بآخر. نعم؛ قد يميّز المحلل بين حاجة 
نقض وحاجة إظهار كمالء فيسمّي الأولى حاجة والثانية شئ آخر. مثلاً. النجار الذي يصنع باباً لأنه 
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يريد بيعه لأنه يريد المال لأنّهِ يريد أن يعيش بواسطة هذا المال, هذا النجار نقول عنه "يصنع لحاجة". 
لكن قد يكون الشخص سلطاناً ثرياً. كعبد الحميد العثماني مثلاً. ومع ذلك يمارس النجارة ويصنع باباً 
وطاولة وكرسيء لكن ليس لأنه محتاج للمالء لكن من باب الهواية أو غرض نفساني آخرء فهنا لا نقول 
بأثه يصنع للحاجة لكن يصنع ”هواية“ أو ”لعب“ أو ”تنفسياً عن النفس"“ أو ما أشبه. حسناً. حتى مع 
هذا التمييز بين الصنع للافتقار والصنع لمجرّد الإظهارء فإنه في الحالتين صنع لحاجة ما في النفس, 
الأولئ كا حةيقاء والثاضة نحاحة انها عءولا يمكن الهرؤن من هذه النتيحة. 

انظر مثلاً في الترا ث الإاسلامي. يقول القرءان عن الله ”ما خلقت الحِن والإنس إلا ليعبدون". 
هذا : ”ليعبدون“ هذه أليست حاجة؟ حين يريد الكائن أن تتم عبادته. فهذه حاجة. ثم إذا زدت على ذلك 
أنايحفين اذا لم تعبده. ويرضا إذا عبدته, أيا كان معنى الغضب والرضا هناء فإن الحاجة تتأكد 
وتتثبت. 

وإذا نظرنا إلى المذهب الصوفي في التراث الإسلامي: سنجد ابن عربي-وهو شيخه الأكبر أو من 
أكبر شيوخه-يقول في فصوص الحكم "لما شاء الحق-من حيث أسماؤه الحسنى -أن يرى أعيانها أو إن 
فكة أنيوى غيتة في كون جامع يخصن الأآمنّ كلك أو كنا فال فالتضحة هنا أيضا إرادة رؤية الدات 
الإلهية لذاتها بواسطة غيرهاء فإنه من قبل كان يراها بواسطة ذاتهاء وهنا يريد رؤيتها بواسطة غيرها 
أي الكون الذي هو كالمرآة للشخص الطبيعي. فالحاجة هنا معرفة الذات لذاتها بكل وسيلة ممكنة, ذاتية 
أو غيرية. فالحاحة ثابتة. 

وهل جنا في كل قزاك ابلا التنشتتاء:فمبهت إثيات أن الشالق آراد انيكا عنين كلق الخلق: فهذا 
الشئ هو الحاجة وإثباتها مقطوع به, أيا كان نوعها أو درجتها أو لونهاء فليس في هذا كلامنا. لكن في 
المقابل. إذا لم تثبت الحاجة للخالق» النتيجة ستكون إِمّا إنكار الخالق أو إنكار الخلق أو عبثية الخلق. 
أمّا إنكار الخالق» فلأنّه سيصبح فوق المعقول, والإنسان مهما تنازل لن يتنازل-ولو سرًا-عن عقله وما 
يعقله. وحتى لو قال ”أنا أقبل كذا وأعلم أنه فوق طور العقل بل أقبله من باب الإيمان أو غيره“ فإنه لن 
يفعل ذلك في حقيقة نفسه. وسينعكس ذلك التكذيب المستبطن عاجلاً أم آجلاً عليه وعلى آرائه 
وشخصيته. لا يوجد أحد يصدّق بغير ما يعقل» حتى لو حاول عقلنة ما يزعم أنه يصدّق به؛ فإن تكذيبه 
سيكون بقدر عدم عقله للشئ. وحين ننظر في كل من يزعم أنه يصدّق بشئ لا يعقله. سنجده يفعل ذلك 
لأغراض آأخرى يعقلها ويريدها توضبوخ وعادة ما تكون نفسانياث أوعاديات أ و مضالج اجتماعية معيكة 
هو على استعداد أن يقرٌ بأي شئّ في سبيل الحفاظ عليها وإحداث نوع من السكينة في نفسه 
بواسطتها. ولذلكء قلنا إِمّا سينكر الخالق. أمّا إنكار الخلق, بمعنى أن ينكر حدوث الخلق والعالّم, 
فسيضطرٌ إلى القول بأن العالّم هو شئ لم يزل موجودا بلا بداية بأي شكلء لأنه حينها يتخلّص من 
مسألة تفسير سبب خلق العالم؛ أو قد يتغافل عن سؤال خلق العالم كأن يقول ”سأنظر للعالّم كما هو 
وأبحث فيه كما هو ولا يهمّي لماذا بدأ أو كيف بدا أو ما هو مقصد من خلقه“. هذه أيضا وسيلة للتخلص 
عر المسنالة. ول تاملتيا اشتكيها نوع من إنكار الخالق أو تتاخم حدود إفكاد الكالق خوزا سيم 
إلى الل زكمةة انض : معن القالة كلق هنا ولهوا وله كبانج ننها نينطة القدوه اذا ف على ذلللة 
ولا يوجد غرض له وراء ممارسة هذه القدرة. فأمام الخالق احتمالات لانهائية من العوالم, وهى يصنعها 
واحدة تلو الأخرى؛ من باب اللعب والهواية الذاتية لا غير. ويبدو أن هذا هو موقف الهندوس الذي ذكرناه 
في صدر كلامنا. (الإله خلق العالّم لعباً). بمعنى ليس لتكميل نقص فيه؛ بل لإظهار كمال فيه. وإن شئت 
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قلت: النقص الذي فيه هو عدم إظهاره للكمال الذي فيه» وبهذا الإظهار تم ذلك النقص. والنتيجة واحدة. 
وهي أن الإله يحتاج وجود العالم» كما أن العالم يحتاج وجود الإله. والعالم ليس شيئاً غير الإله حتى 
يكون افتقاره إلى غيره بل هو أمر ذاتي في حدود ذاته. أي هو يلعب بذاته لذاته بشؤون ذاته. وهذه 
الوحدة المطلقة تفسر كل شئئ بنفسها وداخل حدودها. 

ها الدف يففةء عن ذللك يتف من انث :يا إتساق لاكناة انيه القهنية الكرفة كليا أوشائك 
فيها ثانوي وعرضي. فطال ما أن الكون بالنسبة للاله لعبة. فكيف يكون بالنسبة لك شيئاً فوق اللعبة؟ هل 
قوط تتيكة حتيرة؟ لذي ةقد كوخ لعية بالتتيتية له لكنه لمن كذ الها لتسنية الملعوي ني ماف التو لد 
يضعونه في ساحة لينطح ثيران آخرين: بالنسبة للمشاهدين والذين أعدوا هذه اللغية الأمن كله لعية ولا 
يكالوف توا حقاً وبالامهم ومشاكلهم بسبب هذه اللعبة والنطح المستمرٌ. لكن بالنسبة للثيران أنفسهم, 
القضية مختلفة, لآنها بالنسبة لهم قضية حياة أو موت, لذّة أو ألم. سلامة أو عطب. فما يكون لعبة 
للصانع قد يكون جدّية للمصنوع. فحدّى إذا قلنا بأن الكون لعبة بالنسبة للاله, فهذا لا يعني أنه لعبة 
بالنسبة لنا بالضرورة. في هذه الحالة؛ لا يكفي أن ننظر في سبب صنعه؛ على فرض أننا نستطيع 
اكتشافه. نمق شدي وزاء ذلك أيضا وهو "لذن فى احياثنا تفسها. 


[3| عونا فدي عدا تكاة ابر جا لحميظ مشخ هذ] الس واوا سوال هو ناذا ققة رهن ا نعود ال 
ولاذا يكون:مخفياً؟ وأين أخفاه؟ كل.هذه أسئلة لم تطرحها إلا لآن شخصاً ما أخبرنا منذ الصف باموز 
معيّنة. فمثلاًء حين أراد شخص صبغ الحياة بأهمّية خاصّة, لآغراض تناسبه, صنع فكرة ”غاية العاله“ 
و ”سبب وجود العالّم“. طبعاً كل فرقة جعلت هذا السبب في المحصّلة النهائية هو وجودها هي-ويا 
للمصادفة ! كل فرقة ترى أن العام وجد من أجل أ, وا من أجل بء وب من أجل ج: ثم في نهاية 
السلسلة يقولون ”ونحن هنا لنتمم ح بالتالي أ“. لاحظ التسلسل. يبدأون من ”فوق“ وينزلون إلى نقطة 
الفشهم ى مالسل نطقي" تظيما ها هئ حياة الإقننان؟ كه لوطا ننظو. 

تستيقظ. إن كنت محظوظاً لا آلام لديك. وتضطر إلى الاستيقاظ مهما طال نومك حتى تعجز عن 
النوم وتقوم حتى لو بقيت في السرير لكن وعيك سيكون حاضرا. تأكل؛ تذهب إلى الحمام (بأشكاله 
المتنوعة). تضاجع أو تستمني أو ما أشبه (بألوان مختلفة). تلبس من الحرٌ والبرد أو للراحة من ملامسة 
الآشياء. إلى هنا أنت وحدك أو معك شخص أو أكثر. ثم الغالبية العظمى من الآمور مبنية على صراعك 
أو احتيالك أو سعيك لتسخير الآخرين-من الناس والحيوانات-لكي يعطوك ما يجعلك تستمر في النوم 
والآكل والمضاجعة والصحة والآمن واللباس وما إلى ذلك. بعبارة أخرى: أنت تعيش وتحتال لتعيش. إلى 
هنا أنت في دائرة العيش فقط. لكن إلى الآن لم نكتشف بعد لماذا تعيش؟ لماذا تدور في هذه الحلقة 
وتسعى لتعيش لأطول فترة ممكنة؟ لا ندري. ثم قد تلاحظء بسبب مصيبة أو ضجر أو مللء أن العيش 
والسعي للعيش لا يكفيك. وعادة ما يأتي هذا الفكر لشخص لا يكسب عيشه بنفسه؛ ومن فرط الراحة 
صار يطلب ما هو فوق الأكل والراحة والمضاجعة والنوم وما شاكل. في السياق العادي لمعظم الناس, 
احتيالهم للعيش وصراعهم من أجله يجعل مجرد العيش ثمرة طيبة ترضيهم. لكن حين تنكسر هذه 
العلاقة. ويصير الشخص يكسب عيشه بواسطة عمل وتعب غيرهء: فإنه يجد الف هرهها وتبقى فيه 
طاقة كثيرة تجعله يشعر بالضجر وا ملل. وفي المقابل: قد يجد مثل هذا الشعور الساعي للعيش أيضاًء 

اء لنفسه أو لنفسه وغيره» من جهة أنه يتعب ويتعب حتى يصاب بالإرهاق ويريد التخلص من هذا 
الإرهاق. فإذا نظر هذا ووجد أن نهايته الحتمية هي الموت, فإنه سيفكر أو قد يفكّر ”وما الفرق بين الموت 
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اليوم أو غدا؟ لماذا أتعب اليوم وغداً وبعد غد فقط من أجل أن أموت بعد بعد غد“. وهنا تأتي مخارج 
متعددةء منها إجرامية» ومنها انتحارية» ومنها شعائرية» ومنها مجونية. ففي الإجرام؛ يريد الكسب 
السهل من جهة والمثير والمشتمل على مغامرة من جهة أخرى. وفي الانتحار يطلب الموت بنفسه بدلاً من 
أن يآتيه غصبا عنه. ويطلبه عاجلاً بدلاً من إتيانه بعد لف ودوران روتيني مرهق وقد يكون مولما معذباً 
ملا دما كن وفي المجون أيضاً يجد نوعاً من الإلهاء وتشتيت الذهن والغرابة والإثارة الكاسرة للجعقاد 
من أمر المعاش كسباً وتناولاً..والشعائر فيها العناضر كلهاء ولذلك هي بوابة طلب التفسير الكوني 
والتخلم مق هنؤزة الكون في ان براحو ولذلك :هي البواية الى فتواء للاعتواز (القين يعون يخمل 
غيرهم بشكل عام) أو الآشقياء (الذين يعيشون بعمل أنفسهم). 

الشعائر فيها من الإجرام فكرة كسر الحدود والمغامرة نحو المجهول والاتصال بالمجهول والغيبي 
واللامعقول والمعقول العالي والغريب. والشعائر فيها من الانتحار موت إرادي وآني واعتقاد بخروج شىّ 
من الذات (النفس أو الروح أو العقل أو الفكرة) من هذا العالم الطبيعي والصعود إلى شئ فوقه هو 
أصل الطبيعة أو مديرها أو المختفي وراءها. والشعائر فيها من المجون آيضا الغرابة والإثارة» وتبديد 
الطاقة في آمر غير معاشي بحتء وإلهاء للذهن بخيالات وعواطف غير اجتماعية بالمعنى العادي» وتركيز 
العقل على أمر قوي وطاغي وقاهر واتصال بكائنات غريبة وجميلة ورهيبة. أفضل لعبة أو وسيلة نجاة 
وجدها أو اخترعها الإنسان هي الشعائر. وواحدة من أهمٌّ وظائف الشعائر أنها تنظّم الكون في عين 

ممارسها. لآن الشعيرة ذاتها تصبح الفكرة التي تجعل الكون معقولاً. والرمز الذي يجعل وجود ممارسها 
محتملاً ومْفسّراً مفهوماً الشعيرة تآأتي من خارج دائرة العيش (يقطة:» آكلء براز» فراش.كسبءنوم) 
ولكنها مع ذلك-في حالات ”الإخلاص والتقوى“-تتخذ مقرها في مركز هذه الدائرة» فهي في المركز ومن 
خارح الدائرة في آن واحدء وبالدخول في هذا المركز تخرج عن الدائرة كلهاء وعن الطبيعة. وأبرز شعيرة 
كشف عن هذا المعدئ::وإن كانت كلها بوجة أ يتك :تكشف ذلك,.هي شعيزة الضلاة الإستلامية: 
”"تحريمها التكبير وتحليلها التسليم“ و ”الله في قبلة المصلّي“ و ”الصلاة معراج المؤمن“ و ”العهد الذي 
بيننا وبينهم الصلاة“. فهنا نجد شعيرك تعطيك هويّتك في قبال الله والكون ومختلف الآمم الإنسانية. 
وتدخل فيها بكلمة تفصلك عن ما سوى ذلك من أمور وأعمال وذلك بالتكبير» وحين تدخل فيها تعرج إلى 
عالّم آخر وتدخل في حضرة الألوهية التي هي مصدر الكونء ثم بعد أن تفرغ منها ترجع إلى العالّم 
وتسلم على من حولك من الكائنات الغيبية والطبيعية كالمسافر الذي رجع إلى بلده بعد غيبة. عملية خروج 
من الطبيعة وكسر لحدودها بأقصى معاني الكلمة وبأقصى ما يقدر عليه إنسان أصلاً. ومع ذلك 
بساطة عظيمة في التصوّر والممارسة. يستطيع القيام بها الكبير والصغيرء العالم والجاهلء الغني 
والشقي. الشعيرة ليست تفكيرء لكنها تفكير مجسد أو تجسيد للفكر والشعور وتكثيف له بنحو قوي 
يجعله حقيقة ملموسة وليست مفهوماً فلسفياً مجرّداً فنا فيد . الشعيرة لا تقول لك ”أنت خارج عن 
الكون“ الكنيا تفيحلة فعلداً عق الك بكسي هدي افتقا دلو اففنا ب 1ك نييا ظيئيا . وإلآ فهي ليست آلية 
سببية مثل إحراق النارء لكن ستجد أن من يقوم بها يجد درجة من فائدتها وقوّتها مهما كان غافلاً 
وكاهان وفنا : 

بناء على ذلك؛ نستطيع القول باطمئنان: وجد الإنسان سلامه في الطبيعة بواسطة الشعائر. أو 
اقترب من ذلك على الأقل بأكبر قدر ممكن. وبدون الشعائر سيفقد شيئاً لا بديل مكافئ له. 
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لكن, لا يخفى أنه بالرغم من الشعائر, التي تحتاج بدورها إلى تركيز وصفاء وسكينة؛ لتعطي أثرها أو 
يستشعس الشخص أثرها في تفسه أقول قد يجِد الإنسان نفسه يفقد اهتمامه بها شيئًاً فشيئاً بسب 
الكدر القادم من جهات متعددة في حياته. فمثلاً. افترض كدراً عظيماً من جهة كسب المعاشء أو افترض 
كدراً عظيماً من جهة الزوج والعيال. أو من جهة المجتمع بشكل عام؛ أو من المرض والآلام المرتبطة به. 
تراك مكل هذه الأموى على القلب قديؤدي إلى واحدة من حالتين:الأولى:وهي الأندرء تزوع شديد تجاه 
الشعائر للخروج بالوعي من هذا العالّم والمحيط المكدّر للنفس. الأخرى, وهي الشائعة, برود القلب 
والنفرة من الشعائر وتحوّل إلى عنف يُمارس ضد الذات أو الغير كلاهما كانتقام يُقابل به مصادر الكدر 
والألم والقرف. فالأول هروب, والثاني انتقام. وتبرير الهروب كالتالي: الانتقام مزيد من الكدر, والعنف 
مقابل العنف لا يحل أصل العنف الذي نرفضه وحيث أن عنفنا لن ينهي العنف الأول فلا داعي لزيادة 
عنف آخرء ونريد الخروج من آصل المشكلة لا التعامل في حدود المشكلة التي هي الطبيعة والمجتمع. 
فالهروب إذن ليس عمل ”جبان“ دائماًء بل هو عمل ناتج عن عقل وحساب دقيق وجيّد للواقع. نعم؛ قد 
يكون فروت ككان أننضاء الكنه ل تحصن في :ذلك تبرير الانتقام هو التالي: بما أنكم آذيتموني 
فلسأذيقكه ,من نفنن"الكامس القي اذقتوني منهاء [ذا كنت أنا أجل الهناء فلن يجدة غيرئ أيضا المنثقم 
لايريد:إنهاء المشكلة: يقد ها يريد الإحسا بالعدالة.فإذا كان الهارويطلت المل::فالمتتقم يطلب 
العدل. 


حالة الإنسان المعاشية هي الإطار الذي سيجد ما يلائمه من النظريات الوجودية. فمثلاً. في مجتمع 
طبقي مثل الهندوسيء حيث البراهمة (العلماء) لا يهتمّون بإدارة الدولة» ولا بكسب المعاشء ولا بخدمة 
أحدء فمثل هذه الحالة من الاستقرار والرفاه واللامبالاة تمكنهم بسهولة من قبول أو وضع نظريات مثل 
”الإله خلق الكون كلعبة“. لأن الحياة تبدو فعلاً كلعبة. لا تصارع ولا تحتال ولا تخدم؛ كيف لا تكون لعبة 
بعد كل هذا؟! نعم؛ اذهب وقل لواحد من طبقة المستعبدين والخدم أو المنبوذين الذين يتعرّضون للقتل إذا 
فعلوا بعض الصغائرء وقل له ”الإله خلق الكون كلعبة“ وحينها ستنظر مدى أهمّية إطار المعاش وتأثيره 
على العقل. مثلاً شخص عنده نساء أو رجال كثر ولا يتعلق بواحدة منهن ويجد شهوته ومتعته بدون 
تحمّل أعباء الزوج الواحدء مثل هذا أو مثل هذه ستنظر للكون نظرة تختلف عن شخص يشعر بالاختناق 
00 داخل منزله الذي المفترض أن يجد فيه أمانه وراحته. وقس على ذلك. نعم, » بعض الناس يضع 
الحملرينات بالعتاكد لايتفياةك التشرين ولس لانتتواكدهو فدثل هذا اقفن كجد "تافهن" ' بين حالته 
المعاشية ويين متبنياته الفلسفية والعقدية. والحق أنه لانكنافضن عل عا ف متستلفة قسن هو مختلفة. 
فطبقة العلماء أنفسها في كل أمّة, دينية كانت أم أكاديمية. تضع ما يكفل بقاء وراحة طبقتها والطبقة 
التي ترعاها مالياً وعسكرياً. والعدو المشترك لجميع المجتمعات هم الجمهورء الذي يعمل ويشقى من 
أجل راحة ومتعة القلّة المتحكمة فيها مباشرة. وبما أن مخارج الإنسان عموماًء والشقي فيها خصوصاً 
أقصد الجماهيرء تتم عبر الإجرام والانتحار والشعائر والمجون؛ ويما أن الإجرام يضادٌ مصلحة الدولة 
والانتخان أيضاً لأنه تقليل لعدد العمال: فلا يبقى:من الأمون الذي قد تتبناها الدول (الدول تهني الأفرا 
الذين يعيشون على حساب تعب غيرهم). الشعائر والمجون. ولذلك لابد في كل مجتمع من تأييد لحزب 
”"محافظ“ و حزب ”ليبرالي“. بشكل أو بآخر حتى لو تغيّرت الأسماء. فلابد وجود متنفس الشعائر: 
وكسنش المكوة:إما لأن السبحصن الزاهس قد.يرفب في اسدسها دوخ الآخس مقات اولان الشتحصي 
الواحد قد يمزج بين الاثنين بنحو ما من المزج. الشعيرة والشهوة تضمنا بأكبر قدر ممكن استمرار 
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الطبقة العاملة في الكدح بصمت. ومن أجل ذلكء لابد من تبني وترويج نوعين من العقائد عن الكون. 
فقيدة تظطين الكون عه لانهز افيه :وففرن مضاذة تكلوره كيزل هن فية فالعقينة الحرية ين 
لصاحب الشعائّر عمله. والعقيدة الهزلية تفسدر لصاحب المجون عمله. والغرض من الاثنين استمرار 
العمّال في الكدح بصمت تحت نير الجماعة المتسلطة عليها. 

كو كيان قات ادقن وي لحماقة الشبلطة تفيننا كبحي مايا١‏ لديا لزه ابوج ايض 
يصل إلى هذه الطبقة إلا سحي د عي ل 0 الاريمن 
في المجتمع كما تهت الأجدية 000 ورضني القهن الإأسكاقي )١‏ فإنهم 
يلوح :إلى مقيدة اللعية الكونية . متعدى إن الكرن لغيه وامزل ولين وميك وكل دي جاتن «طيها حائز ليم 
هم فقط. وهذا ”سر“ يبقونه مخفيا. ولذلك عقيدة الجماعة المتسلطة هي دائما المجون البحت مع الكثير 
من الاجرام. لأن الإجرام يجعلهم ينفسون عن امتعاضهم من الحياة والآلام التي وجدوها والتي 
سيخلقوها بدورهم في مجتمعاتهم». فمزيد من لجرا يدر ليم الإجرام وما ويجعله عاديا في 
نفوسهم. . والمجون عندهم مفتوح بالمجّانء في قصورهم طبعاً وفي السرٌ ومع أشكالهم من الناس. 
وبواسطة الإجرام والمجون يجدون ما يكفي مو للدي لعيفيوا هذه الحياة. ولذلك, انظر في أي دولة 
في أي فترة زمنية. وستجد فيها إجرام (قهر الآخرين وقتلهم ونهبهم). والمجون (مخدرات ومضاجعات) 


الوافعة الواتمن ةي >5 كتسيرها متشا مفتافة نتام على هدق اتكشناف عقا دس الوافعة لك و2 
العوامل الخفية التي دخلت أو تحتمل الدخول في صناعة الواقعة. بناء على هذا المبداً البديهي» الكون 
كواقعة كبرى يحتمل تفسيرات كثيرة. وبما أنه يحتمل وجود عوامل خفية لا ندركهاء فإنه لا يمكننا 
الاطمئنان-بحسب الإدراك العادي-لأي تفسير. وما يقوم به أنصار التفسيرات المختلفة يُعتَيّر عبث 
محض. فمثلاً. بعضهم يستشهد بوقوع حوادث جيّدة له على أن طريقة عيشه وتفكيره هي السليمة 
والمقبولة عند خالق الكون أو طبيعة الكون. لكن المشكلة في هذا أنه لا توجد طائفة أو فرد إلا وعاش 
حوادث جيدة وحوادث مؤلمة» يلا استثناء. فيناء على الاستشهاد بجودة الحوادث على جودة العقيدة 
والفلسفة, النتيجة ستكون أن الجميع جوهرياً على صواب ومرضي عنه. ما يقع لك لا يدل على قيمتك, 
لآن قيمتك المفترض أنها واحدة لكن ما يقع لك يشمل الشئ ونقيضه وما بينهما من درجات. ذم اذا عن 
الأطقال والفاحوية فيولاة يكشا تقع لهم أمور جيّدة ومؤلمة» ولم يعتقدوا شي ويرتكبوا قينا متفير ا 
بن" أ سهاولة لتميين الكوق فق كوفله أضق بالحوادظ يكين غينيا زاكتقا نيا عقيو فيا بم اليف الت 
اللحدء طريق ملئ بالمسرّات والمقلات لا يخلو منه واحد ولا أحد. 

الخلاصة ؟ الخلاصة هي التالي : الكون لعب وحِدٌّ ولا لعب ولا جد. وإذا لم تعجبك هذه الإجابة, 
فدق راسك في الجدارهء لأنه لا يوجد أفضل من هذه الآفكار. 
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( مفاتيح الكشف عن أفكار سورة الكهف) 
بسم الله الرحمن الرحيم 


( السورة: أقسامها ومواضيعها الكلية) 


- وفيما يلي فهرسة لأقسام السورة حتى يسهل تصور أقسامها العامة ولا يضيع العقل في التفاصيل 


اذاف الأوننات الدحكوجوة ال لني 
المتزل للفو عحية |اضحات الكيف والعيزة مكيا: القعنة مخ |0 ة إلى ولعيو م 1 
ال 


اللدؤل القاكي م ههه انحن اعدو الفظنة ملق 29 إل :14 ؟ العنرة هن 2501 إلى قم 

المنزل الثالث» هو آدم. القصة هي الآية .5٠‏ العبرة من الآية 0١‏ إلى 05. 

المقذ ان الأزامع» هئ مومدنالقعية من لق ةل د 

امول القاستن هودق القركن: القحة ين 1 الي 

انان اككوبيان الفويع مخ الها 111153 كر السوية 

- وفيما يلي مواضيع كل قسم ومفتاح منزله. 

الياب الأول: يتحدث عن الألوهية والنبوة والآخرة. فالآلوهية تكشف عن حقيقة الوجودء والآخرة وقرينتها 
الدنيا تكشف عن العوالم التي سيمرٌ بها الإنسان, والنبوّة هي الوسيلة النازلة من العالّم الآخر الباقي 


إلى العالّم الدنيوي الفاني لتوصل الإنسان من الدنيا إلى النعيم في الآخرة. فالرؤية الكلية القرءانية 
للوجوب والأكوان والأديان والإنسان تنكشف في هذه المحاور الثلاثة. 


2 
ا 


الحاكهالآكنة جثل انان" الأرلة كنوانة السورة حتاكلو ززانة اسورد لكو هوه ايعان دؤزواها لخن 
المخاور الكلية تفيتنهاء 'الميذأ والواشظة والمفان: 


المنزل الآول يناظر المنزل الخامسء المنزل الثاني يناظر المنزل الرابع» المنزل الثالث هو الوسط والمركز 
بينهما. وهذه من عجائب سورة الكهف وهندستها المعنوية. كيف؟ 


هو قصّة ذي القرنين. وموضوعها حالة التمكين في الأرض. والإنسان من الناحية الاجتماعية لا يكون إلا 
في واحد من هاتين الحالتين: إِمّا مُستَضعًف أي يخاف من إظهار دينه وما في نفسه لمن حوله حتى لا 
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يتعرّض للإكراه والأذى» وإمّا متمكن أي يقدر على إظهار دينه ورأيه وعقله ويتحرّك في الآرض كما يشاء 
تفلك لق ة والقدرة على ذلك :وا لالتقيها ورهن" | لمكاق :فا دا ركنت في وا هد فانت لضافي النافي: 
لكن يستحيل أن لا تكون في واحد منهما. 


المنزل الثاني هو قصّة صاحب الجنتين. وموضوعها طلب المعيشة وقيمة المال وكيفية التعامل معه والمال 
متعلق بغذاء الجسم وشؤونه. المنزل الرابع هو قصّة موسىء وموضوعها طلب المعرفة وقيمة العلم وكيفية 
التعامل معه والعلم متعلّق بغذاء الروح والعقل وشؤونه. فالمنزل الثاني عن الجسم والمنزل الرابع عن 
العلم, والإنسان محتاج إلى رعاية الجسم ودراية العلم. فلابد للإنسان الكامل من الجمع بين طلب 
المعيشة وطلب المعرفة» فالعلاقة بين المنزلين تكاملية. 


المنزل الثالث هو قصة آدم. والثلاثة في الوسط بين الأول والثاني من جهة والرابع والخامس من الجهة 
المقابلة. والسرٌ في وضعه في الوسط هو أنه المركز الكلّي لكل القصص الأخرى. لماذا؟ لأنّه يتحدّث عن 
تصور الإنسان لنفسه. فقصّة آدم تكشف عن معنى الإنسانية وأبعادها وحقيقتها. وبناء على تصور 
الإنسان لنفسه سيكون تصوّره وعمله في بقيّة الأمور. فمثلاً, حين يقتنع الإنسان بأنه مخلوق ليكون 
فيا لغيرةافي اليش تحيقه لا معتى لفخرة اهكان الكيف؟ لآله لنريوى كونة مهفا كشئ جدير 
بالاهتمام به أو يستحقّ التغيير والسعي في تبديل حاله أو لن يسمّى نفسه من الأساس مستضعفا. 
وكذلك مثلاً إذا تصوّر إنسان أنه مجرّد جسم مادّي لا روح له ولا أبعاد إلهية فيه فمثل هذا لا معنى لأن 
يطلب العلم اللدنّي كموسى في قصّته؛ بل حينها لن يكون للعلم إلا معنى مادّي بحت ولا قيمة لقصّة 
موسى حينها. وعلى هذا القياس» تصور الإنسان لنفسه وحقيقته وأبعاده هو مركز بقيّة الأمور النظرية 
والعملية. ولذلك جاءت قصّة آدم في الوسط. 


ثم سنلاحظ أن بين القصّة والقصّة يوجد فاصل من آيات تتحدث عن أمور مجرّدة وأوامر تكليفية. بعد 
كل :فكي ياكي تاويلها والغيرةتحدها والأوامر لفحت دعلئ افكارفا: فالفضة سيف الأرامن الوارنة بمدها 
وكاشفة عن الحقائق التي تقوم عليها. القصص الثلاثة الأولى لها فواصلء لكن قصّة موسى وقصة ذي 
القرنين متّصلة بما بعدها بغير فاصل مفصّل ففي هاتين القصّتين لابد من استنباط الأوامر من نفس 
القمية ركو اخفاريا هويا أتكلين بالفدى الناشى كن يفول لك الله "عبيون كفيك مه الدية 
يدعون ريّهم بالغدوة والعشي' ' بعد قصة أصحاب الكهفء فهنا الأمر مباشر من الله لك. لكن حين تقراً 
قصة موسى فتستنبط أدب التعامل مع العلماءء. فهنا أنت تختار الالتزام بهذا الآدب لإرادتك التشبه 
بموسى والاقتداء بهديه. فالآوؤل أمر تكليفء والثاني آمر تشريف. آمر التكليف واضح ومنصوص عليه 
في نفس الآية» أمًا أمر التشريف فكل صاحب عقل شريف مفتوح عليه قد يستنبط أوامر لا يراها غيره 
لأنها غير منصوص عليها في ألفاظ الآيات. فالتكاليف محصورة بنصوصهاء والتشاريف مطلقة ولا 
يحدها إلا ما يُقتّح على قلوب أصحابها. 


الباب الأوّل والآخير عن الرؤية الكلية للوجود والعوالم والنور. 
المنازل الخمسة بالترتيب : الاستضعافء المعيشة: الإنسانية , العلم . التمكين 
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وأهمية قراءة سورة الكهف بشكل مستمرء مثل كل جمعة: يرجع إلى أهمية مراجعة القارئ لنفسه 
بمقارنتها بالمثال العالي الذي تدل عليه السورة. فتنظر مدى علمك بالرؤية الكلية الواردة في الباب الآول 
ولخي اونظ كا للك هل افك في ]| توافت اد كلك وما ء لاي ذلك «حظلى هل تفرع يان أو الله ملاقي 
كل حالة أم لا. وتنظر حالك في أمر المعيشة والمعرفة, هل تطلبهما؟ هل تراهما كما ذكر الله لك؟ وعلى 
هذا التفصيل تراجع وجودك كلها على معايير سورة الكهف وحقائقها. ثم تعود في الأسبوع التالي 
لتنظر وتحاسب نفسك من جديد وترى الفروق والتغيّرات والمستجدّات» وهلمٌ جرًا. 


حدئ نخرج مننابة الآخر»:ونرى ماذا يحصل بأيدينا من الأفكار والأسرار بإذن الله 


( الباب الأول ) 
١-(الحمد‏ لله الذي أنزل على عبده الكتاب ولم يجعل له عِوّجاً). 


الله » الكتاب , العبد قالله فى الأعلى. والعبد هو الأدنى. والكتاب هو الواسطة بينهما. فالله نور, وهذا 


الكيد يتعلى بالكدالاك. نن 1 الكماراله ليد اود الف لكات لك يعلد الضر . ولأن 
الذع هو مظيل الثور: انا لعجن ف 1 ١‏ كوة لتحم يلا الذي انول على عبن كنا 


العبد كان (عبده) قبل نزول الكتاب؛ بدليل أن الكتاب أنزل (على عبده)» بالتالي الوصف بالعبدية ليس 
كذ 'لقيول الكقاي ولكنة هالة كان علنيا قبل الكناي ينعد ذلك داق التعلق ماله يوياط العيودية مسق" 
عن آي كتاب نازل ودين حاصل. الإنسان بنفس فطرته الآولى يمكن أن يعرف الله ويعبده ويستشعر فقره 
إليه. العبودية أوسع من الدين» وسابقة على أي كتاب مبين. 


العبودية تشبه تعبيد الطرقء أي إعداد الشئ ليظهر عليه شئ آخر. فعبد الله هنا هو الشخص الذي 
استعدٌ قلبه وتهياً لقبول تجليات الله بوعي وإنزال الكتاب عليه بالوحي. تجليات الله من حيث الأسماء 
الحسنى حاصلة أزلاً وأبداًء على الواعي والغافل, العالم والجاهلء على الحيّ والميّت. فالفرق بين عبده 
والكافر به هو أن عبده استعدٌ قلبه بالتطهير والتفرّغ للوعي بحقيقة التجليات الإلهية, وأمّا الكافر به فمن 
ابيمة "كافر" افغطى :وساي قطئ تدر وف عن المدرفة عضول التهانات الالينة وها + الابسساء 
الحسنى. فأول عبودية هي إعداد القلب لذكر الله. ثم العبودية الثانية هي إعداد القلب لقبول وحي الله 
وكتاب الله وآمر الله. آي الآولى عبودية وجودء والآخرى عبودية حدود. الآولى معرفة ما هو قائئم وكائن في 
الواقع؛ الأآخرى هي معرفة ما يجب أن يعمله الإنسان ويتخلق به ويستقيم عليه في حياته العملية 
الظاهرة والباطنة. الآولى عبودية إدراك ومعرفة» الآخرى عبودية طريقة وشريعة. الآولى مبنية على اليقين» 
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الأخرى عليها ينبني الدين. الأولى للإانسان بحسب الفطرة: الأخرى للإانسان بحسب ما يحتاجه قومه 

من الموعظة والتذكرة. وأساس قوله (أنزل على عبده] يكشف عن كون المعنى المقصود هو العبودية الثانية 
بشكل رئيسيء لأنّه قال بعدها ”قَيّماً لينذر بأساً شدية| مق لدكه وسو الوحدن"فالقصنؤن مو الاقؤال 
ليس فقط هذا العبد بخصوصه. ولكن أيضاً قومه. فلابد من التمييز إذن بين عبودية غايتها التوجّه بالفقر 
لحضرة الجلالة » وبين عبودية تُعِدٌ صاحبها لتلقي الرسالة. 


من القائل (الحمد لله! هنا؟ هذا ليس أمراً للعبد بأن يقول [الحمد لله) لأنه لم يرد فيها ”قل الحمد لله" 
كما في آيات أخرى مثل ”قل هو الله أحد“ أو ”قل الحمد لله“. فالحامد هنا هو المتكلم. والمتكلم هى الله. 
إذن الله هو القائل (الحمد لله. وهذا يدل على المعنى الأصلي لعبارة (الحمد لله]. لأن هذه الصيغة تدل 
على احتمالين: الآول [الحمد لله بمعنى أن الله هو الذي يحمدء آي فعل الحمد هو فعل الله وليس غيره. 
كما "تقول ”القضنا ص للوة؟ أي ”الكزؤة لايق" فالمقضو أن هذا" لش لفاذن فقط لا لغيرة. فحن تقول 
(الخفد للها أ لايقدز غلى الحمد الا الله والحمد عمل مِحْتكن يالل 'المعنئ الآخر' هئ الشاكغ الذي 
يعرفه الجميع (الحمد لله يمعنى أن الله يستحقٌ الحمد وهو مفعوله, فال هو المحفون هنا علئ:عكسن 
المعنى الأوّل حين كان الله هو الحامد. الاحتمال الثاني تشهد له آيات مثل ”قل الحمد لله“: فهنا قال 
الحمد وفاعله هو العبدء لكن في آيات مثل فاتحة سورة الكهف الحامد هو الله. فكيف يمكن التوفيق بين 
حصر الحمد في الله فعلاً وبين وجود حامد هو العبد كما في ”قل الحمد لله“؟ الجواب: الله هو الحامد 
دَأثّما: ؛ فمرّة يحمد نفسه ينفسه, » ومرّة يحمد نفسه بوسيلة صورة عبده. كما أن القوة الإلهية لله بالأصالة, 
لكنّ العبد قد تكون له قوّة إلا أن قوّته هذه ”بالله». فلله القوّة جميعاًء لكن لا قوّة إلا بالله و“أعدًوا لهم ما 
استطعتم من قوّة“. وهكذا في بقيّة الصفات الكمالية النابعة من الأسماء الإلهية. فكل صفة كمال هي لله 
دائماء وحين تظهر في العبد فإن ظهورها هو تجلي من تجليات الله تعالى. وهنا سرٌ التوحيد بل الوحدة 
الإلهية المطلقة. ففاتحة سورة الكهف فيها التوحيد كله. لأن الكمال هو الوجوب» وحقائق الوجود هي 
الصفات الكمالية مثل العلم والقدرة والحياة والإرادة والغنى وغيرها. فحين تقول [الحمد لله) فالمعنى 
الوجود لله. كل كمال في الوجوب لله الكمال المطلق لكل صفة وجوبية لله؛ ولا مظهر لهذه الصفات إلا 
ظهور الله فإنه هو الظاهر والباطن. فكل كمال يرجع إلى وجود واحد مطلق لا حدّ له. وكل حدّ في الوجود 
فوطي هذا الركرة ذانه هين 


(للة الذي أتزل غلى عيدة الكتاب]. فتفريف الله أنه (الذي اتزل علئ عبده الكتاب!. يما أن الله منطلق: 
لكن العبد مقيّدء والكتاب مقيّدء فكيف يصحٌ تعلّق بالمطلق بالمقيّد؟ الجواب: قيد العبد هو السبب في تقيّد 
الكمانه: ولفنن 31 الكتاب تفسةسة كن عقن الله الكداب حفيقته والهذة وعالنة يعدي انلا وككسسمن بتفنن 
وعووه: لكن حي مدل الكثاي كلي عن متخضوس التتشدن الكناب بحسن خهاكضن هرا اله 
فمثلاً. لآن هذا العبد كان ”عربياً“ نزل الكتاب بلسان عربي مبين كما قال ”فإِنما يسّرناه بلسانك“. 
فحقيقة الكتاب الإلهي لا لسان له. وكان بالإمكان أن ينزل بي لسان ويكل لسان. لكن لأنه نزل على 
صاحب لسان عربيء تشكل الكتاب وتقيّد وتخصص وصار بلسان عربي. وهذا يكشف عن معنى 
الإنزال. (الذي أنزل) ما معنى (أنزل)؟ النزول ليس نزول مسافة مادّية فالكتاب لم ينزل إلا على قلب 
والذي أنزله كائن غير مادّي بل روحيء ”نزل به الروح الأمين على قلبك“. فنزل به روح على قلبء والقلب 
الذي ينزل عليه الروح ليس قلباً مادّياً ولا لتمكّل الروح بشراً سوياً أَولاَ كما حص ل لمريم حين كان النفخ 
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في جسمها لتنجب ولداً جسمانياً له صورة وحقيقة طبيعية. فالقلب له وجه إلى العالّم العلوي الروحي 
ووجه إلى العالم السفلي الطبيعيء فهو برزخ بين العالمين. لذلك القلب يأتي بمعنيين» معنى المركز الثابت 
فتقول ”قلب الشئ“ أي مركزه الثابت, وبمعنى الشئ المتغيّر المتبدّل» ومنه التقلب والشئ المتقلب. وهو 
كذلك: لأن القلب متّصل بالروح الباقي الثابت: وباليدن الفاني المتغيّر. الكتاب روح ”أنزلنا إليك روحاً من 
أمرنا“. إذن [أنزل على عبده الكتاب) تعني تحوّل الكتاب من حالة روحية مطلقة ثابتة إلى حالة مادية 
مقرد 8 متك ره ولذلك صار عربياً ووععادت اندو السروه :| للق لاطو يكزشيا ولرنا رعس للممة 
مظاهر التغيير والتكثّر والتبدّل. فالنزول نزول كيفية. فالشئ الذي كيفيته واحدة مطلقة إذا صارت له 
صورة متعددة مقيّدة يُسمَّى نازلاً. فالنزول والصعود ليس مثل صعود سلّم ونزوله حين يكون الصاعد 
والنازل هو نفس الشخص لم يتغيّر في جسمه شئ. كلا. الصعود والنزول هنا تغيّر في الكيفية وتبدّل 
في الصورة. فالأعلى والأدنى هنا تعبير رمزيء ومَكَل مضروب. الله لكونه الوجود المطلق اللانهائي: والعبد 
لكويه المويخون لمق الفقين التعلق يشيره كانت العاذقة يق الله وعينة لتحا مع بيقهما إلا في الكتاب. 
فالكتاب حبل ممدود طرفه بيد الله وطرفه بيد غيله ويسل ينك مما اللانياية وأرقى القيانة: فط العين 
من الله هو حظه من كتابه. والله تجلّى لعبده في كتابه. ومن هنا نفهم معنى تعريف الله بأنه (الذي أنزل 
على عبده الكتاب], لآن العبد سيعرف الله وما يريده منه بحسب ما يجده في هذا الكتاب. 


(الكتن ]خط المطنسف :هئ (الكتن] أن جمع كدان اي كنت كثيزة: لك النطق هى![الكتان] ب المفرد أت 
كتاب واحد. لماذا؟ لآن النازل فعلاً هو كتاب واحد وكتب كثيرة» ولا تناقض. فقد ورد في آية سورة البيّنة 
"رسول من الله يتلو صحفا مطهرة. فيها كُثّبٌ قيّمة“. وكتب هنا بالجمع. أي نزلت كتب كثيرة في هذه 
الصحف المتلوة. وأحد المعاني البارزة لذلك يأتي بمجرّد أن لا نحصر فهمنا لمعنى ”الكتاب“ بما شاع 
بيننا من وصف المجلد بأنّه ”كتاب“: وبما أن القرءآن عندنا مكتوب في مجلد واحد فنعتبره كتاباً واحدا. 
المعنى أوسع من ذلك. كل موضوع كتاب. فمثلاًء إذا نظرنا في القروان يتخ موضبوع التوعيد؛ وفوسيو 
000 ا وموضوع الإنفاق» 0 0 براي كدير 00 تكن كتانا: 
مجموعة من الكلمات مجتمعة وبينها فئلة الى كتايا اي د كتاباً. وهكذا. فلا 
تاقفن ين الخط و اللفظل: بل اختلاف في زاوية النظر. فالقرءآن كتاب واحد وكتب لانهائية» كما أن الاسم 
مر ار الم لانهائية ب" ب ال كا مو 
الرحيم لا نهاية لها كما ا لانهاية لها وكل الأعداد كلا هر الوا حل وحقيقته في جميع 
الجهاتء فمثلا ثلا رحمة الم بولدها ورحمة الغني بالفقير ورحمة المعلّم بالتلميذ وهكذا كلها مظاهر رحمة 
الرحيم. فالشئ قد يكون واحدا ولا نهائيا لآن وحدته ليست شكلية ولكن حقيقية؛ والوحدة الحقيقية تظهر 
في مظاهر كثيرة لا تنفصل عنها بل نفس تلك الوحدة متجلية في تلك المظاهر الكثيرة. كذلك الأمر هنا 

النورالنازل مو حقيفة واحده: لكن لا نواية للكتب التي يمكق آن يتشكل فده هذا "كرت وكل مظهر ا 
الكلّية في صورة مقيّدة. فكل سورة من القرءآن هي القرءان: وليست جزءاً يوي مل انرز ادي الكل 
يدلبل ان كلما الل فيان يها ”لو أن ما في الارض من شجرة أقاحم والنحو يمد ٠‏ من يد ماسو 


43 


أبحر ما نفدت كلمات الله“. مع العلم أن المصحف كله يمكن كتابه بمداد رطل ماء وليس سبعة أبحر. 
النازل كتاب فيه كتب لانهائية» وكتاب حقيقته واحدة متعالية يمكن أن تتجلّى في كلمات لانهائية. 


[الحمد لله] وردت في القرءآن في نوعين من المواضيع: حمد على الخلق وحمد على الآمر. من أمثلة 
الحمة.على الخاق فول الحمة تنه :الذى كلق السعرات والذركن يجعل الظلمات :والتور "تومن أمنكلة الحم 
غلئ الآمر قولة هنا الذي انزل على عبده الكتاب1 اق النوع الأزل متلق الحم علي الأفاقذقيا 
وآنخزة دآ على الأكواة: والذوع الأخد متعلق الهس على الأنفس »هلما وتمة: أي الاتهفان: .هص على 
التكوين, وحمد على التلقين. والتكوين والتلقين بالكلمة الإلهية: فالله يخلق بكلمة "كن“. وكذلك ينزل 
الكتاب الذي هو ”كلام الله“. فالحمد في الحقيقة راجعة على الكلمة الإلهية. في مظهرها الكوني 
الخارجي والروحي الداخلي. في خلق الأكوانء الله فاعل والأكوان هي القابلة. في تعليم القرءان: الله 
فاعل والإنسان هى القابل. والإافسان خين يتعامل ضع الاكوان. يريد ابام اس م 
ويريد العا -00-00 إلى صورة العالّم. وكذلك الحال في ا القوا م دتريد 
أن يصير القرءآن فيه بحروفه ومعانيه أي يصير هو صورة القرءآن» فيتعلم حتى يصير قلبه مثل ما ظاهر 
من الكتاب الإلهي. ففي الحالتين, الإنسان (عبده)» أي قابل لما يلقيه الله من كلامه الكوني واللساني. 
ولذلك سماه الله [عبده) ولم يحدده بوصف شخصيء, لآن الوصف الشخصي قيد قد يمنع من حصول 
القابلية كالذي يعتقد بعقائد معيّتة ويرغب في مصالح معيّنة لا يتخلى عنها مهما حصل وعقلء مثل هذا 
لا يكون [عبده) لأنه غير قابل قابلية إلا بشروط وقيوب شخصية فينحجب عنه من الكلام الإلهي بقدر ما 
تغييرها 00 ومن هنا أيضاً يه اتترينت | كفا الي شق هن بعد عفلة وعلمه والغادة 
الإيمان به أمام الثقلين. في مثل هذه الحالة الإنسان فاعل وليس قابلاًء أي يريد فرض نفسه على 
الخارج وال ويرى العالّم ا ا له ومفارقاً ذاعم » بالتالي يعتبرهم في 
يلقيه عليه ا فيقترف بكل مقيقا في التون يدون ترند. ويعترف يكل حقيقا في الكتاب يدو 
تحريف. [عبده) تعني الموضوعية التامّة تجاه الوجود والكلام. وكلّما ابتعد الإنسان عن هذه العبودية, 
كلّما دخل في الأنائية التي تبلغ قمّتها في مثال فرعون ”آنا ربّكم الأعلى“ الذي يثبت نفسه ويغض من 
قيمة كل موجود غيره حتى وإن كان بشراً مثله. وبعبارة أخرى, نستطيع أن نضع العبودية والربوبية 
البشرية على مقياس الرجولة والطفولة. الطفل يمثل ادعاء البشر الربويية بأعلى صورهاء لا يعمل لنفسه 
بل غيره يخدمه في كل صغير وكبيرء لا يهتم بوجود غيره وقد رقع مز يحول والخترات والعريل ين حل 
يكسرنا يسيك بها ويشلكي بالقهر حتى لو بكى الأطفال واشتكوا منه. باختصارء الطفولة فرعنة لطيفة 
تامّة, لا مبالاة بالآخر لا ذاتاً ولا نفساً ولا مالاً. دي في الطرف المقابل نجد الرجولة. حين نجد عكس هذه 
الصقات:وفئة الرجولة هي (عيده) ومن هذا يستونيم ” رجال الله»+ أهذا من قوله تفالى "ربجال:ميدقرا 
ما عاهدوا الله عليه“: وقوله ”رجال لا تلهيهم تجارة ولا بيع عن ذكر الله“. فالطفولة غرق في الذاتية, 
والرجولة قمّة الموضوعية حتى الموضوعية تجاه الذات»: فالرجل ليس الذي ينكر نفسه من أجل غيرهء لآن 
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النفس موجودة ولها حقائق وحقوق بالتالي إنكارها يكون تشبّهاً بالفرعنة والطفولة. كلا الرجولة أخذ 
الوجود كما فى وتعقل الأمور فلى مها هي عليه :سواء كانت لك أو عليك في المستوئ العملي 
والاجتماعي فهذه قضية أخرىء ولذلك أمر الله عباده بن يكون قوّامين بالقسط شهداء لله ولو على 
أنفسهم أو الوالدين والأقربين. قمّة العبودية للحق تعالى هي الاعتراف بالحقٌء وجودا وأحكاماً» بدون قيد 
أو شرط. ولذلك حين يتحقق الإنسان بمقام [عبده) سيتحقق له إنزال الكتاب عليه إِمّا بالوحي إن كان 
نبيّاً وإمًا بالتفهيم إن كان ولِيّاً. فالكتاب لا ينزال نازلاً أبداً على عباد الله. والكتاب متجدد دائما. 


(ولم يجعل له عِوَجاً) ما هو الذي لم يجعل له عِوَجِاً الكتاب أم عبده؟ [أنزل على عبده الكتاب ولم يجعل 
له) إذا أرجعنا الضمير على أقرب مذكورء كان الوجوع على الكتاب. فالكتاب لم يجعل له عِوّجاً. لكن 
يحتمل أن يكوق الإنذال نفسه لم يجعل له عوج أي أنزله بطريق مستقيم لا عوّج فيه. (الذي أنزل..ولم 
يجعل له). فهنا احتمالات ثلاثة للشئ الذي لم يجعل له عِوَجاً: الإنزال» والعبد, والكتاب. وقبل تحديد 
المعنى لابد من معرفة معنى (عِوَجا]. 

العوج ضدّ الاستقامة. اتصال نقطة بنقطة قد يكون بخطٌ مستقيم؛» وقد يكون بخطٌّ منحنيء هذا إذا 
أزيانا مثالاً هندسياً وفثل هذا التشبية ميرو يمك 'استعمال القرءان كثيراً لمصطاع ”الضراظ المستفن*. 
و آمن "اسبثقم كما أمرت“ وغيرها من أوامر الاستقامة. 

لابد من التمييز بين [أنزل) و إلم يجعل). فكما وجدنا في العالّم وصف بالخلق والجعلء كما في قوله 
"خلق السموات والآرض: وجعل الظلمات والثور“: فمستوى الخلق شئ؛ ومستوى الجعل شئ آخر. 
الخلق متعلق بالسموات والأرضء أي الظاهر للحواس إن شئتء بينما الجعل متعلّق بالظلمات والنورء أي 
الباطن والغيب. ولذلك نجد الله يصف الإنسان بالخلق والجعل؛ فيقول ”خلق الإنسان من نطفة أمشاج 
لكف حجان سينا لقو “, لاحظ أن الخلق تعلّق بالجانب الظاهري منه المبني من نطفة, لشي لدي 
سماوي أرضي ناشئ من ماء وغذاء وبدن. لكن الجعل متعلّق بجانبه الباطني والنفسي والعقليء فذكر 
السمع والبصرء.وهما من الصفات الإلهية بحكم أن الله هى السميع البصير على الحقيقة والأصالة. 
فظاهر الإنسان هو الخلق» وباطنه هو الجعل. فكما أنه للأكوان خلق وجعلء وللإنسان خلق وجعل, كذلك 
للقرءآن خلق وجعل. فخلق القرءآن هو ظاهره اللسانيء أي صورته المكتوبة وأصواته المنطوقة. وجعل 
القرءان هى باطته وضصفاته المعنوية وحقائقة الغلمية والحكمية: فقظاهره مباتئ:وناطنة معاني. ومن هنا 
ورد في وصف القرءآن ”ظاهره أنيق وباطنه عميق”. بناء على ذلك, حين يقول [الحمد لله الذي أنزل على 
عبده الكتاب) فهنا كلام عن ظاهر الكتاب» فماذا عن باطنه؟ يقول (ولم يجعل له عِوَجاً) وما بعد ذلك من 
وضف لمعانية مكل (قيماء لينذر ياسا شديدا من لدنه) وما بعدها. 

ل لله يكون العوج المنفي متعاّق بمعاني الكتاب وحقيقته حقيقته الباطنة. إذ بالتاكيد ليس المقصود 
تدلم العوج فوج كروقه رالفاكله, إل" الخلقط لاحكرة متشتقيما وحعهما وكل الأفواه كدوج حي كتلفط 
بالكلام ثم هذا لسان عربي والتفظ به مثل التلفظ بأي كلام عربي بالتالي لا مزيّة في وصف الكتاب بِأنّه 
لم يجعل له عوجا ولا معنى محقق فيه. فلا يبقى إلا آنه بعد ذكر الإنزال العام ظاهر الكتاب» بدا يعدد 
خصائصه المعنوية وحقائقه الجوهرية. فبداً بنفي كونه [عوجاً). 

الآن» ما معنى صفة عدم العِوّج؟ ولماذا قال (لم يجعل له عِوّجا) ولم يقلها بالصيغة الإثباتية ”وجعله 
تبكقييا» بكلا [ذاتفى الشدن إشات لق مظان أن الشى لد أن يكوق إنا هذا وما ذاك. 
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بالنسبة للإنزال: الإنزال المستقيم محمود ومظهر الاستقامة قوله (لله الذي أنزل على عبده) فنجد 
الاتصال مستقيماً بين الله وعبده, أي لم يعوج كأن يمرّ على كائنات متخالفة ومتضاربة ثم يصل إلى 
العبد. مثلاً على المستوى البشريء كآن أرسل رسولاً وأجعله يمر بين غابات ومدن كثيرة فيها قطاعين 
طرق وسرّاق ومغيّرين للرسالة حتى تصل إلى المرسول إليه ولعلّها تشومّت وتبدّلت سبعين مرّة. الإنزال 
المستقيم هو معرفة الوجود مباشرة:» بالذوق والكشف. حين ترغب في معرفة شئ, إذا عرفته مثلاً بالتفكير 
المبني على معطيات محدودة عندكء فحينها معرفتك فيها عِوَج, لآنك تستعين بهذه المعطيات الكثيرة 
والمتفرّقة والظنية التي تحوم حولها الشكوك والشبهات عادة؛ لتصل لمطلوبك. لكن حين تعرف الشئ 
بالذوق المباشرء والكشف الحاضرء فالشئ الذي عرفته لا يمكن لأحد أن يشكك فيه ولا أنت تشكٌ فيه 
بنفسك, وعلمك به يكون تامّاً. تأمل مثلاً الفرق بين أخذ العبد الكتاب من الله مباشرة: وبين تناقل الأمم 
والأجيال لكتاب على أساس أنه كتاب الله, ولاحظ الفرق بين علم ويقين بن الأول المناشو والخافي الوارث. 
المباشر يعلم أنه كتاب الله لأنّه أنزله الله عليه. لكن الوارث قد يكون من الظا مين والكافرين بالكتاب ويشك 
فيه ويطعن فيه بألف طعن وطعن من جهة المبنى والمعنى على السواء. فمرّة يقول ”وما آدرانيء لعل 
بعض الكلمات تغيّرت ولم تصلني كما نزلت“ ومرّة يقول ”حسناً وصلتني الكلمة, لكن ما أدراني أني 
فهمتها على الوجه الصحيح الذي قصده الله“. ومن هنا نشأت أمور إحصاوًها يحتاج إلى كتب خاصة 
وإشكالات الله وحده يعلم بأبعاده وعددها. لكن حين ينزل الكتاب على العبد مباشرةء (ولم يجعل له 
عوجاً) فهذا معناه أن لا ظاهر الكتاب ولا باطنه لا ألفاظه ولا معانيه, فيها عِوَّج؛ أي أخذ المباني 
والمعاني عن الله تعالى. ومن أجل ذلك يحمد الله على أنّه (لم يجعل له عِوَجا) إذ لو حصل فيه العوج لم 
انتهت الخلافات والتشكيكات في نفسه فضلاً عن الخلافات في أمُته. 

بالنسبة للكتابء لا عِوَجِ له بمعنى أن ألفاظه مستقيمة على اللسان العربيء إذ هو عربي وليس 
بعجمي كما نفى عنه ذلك في آية ”ولى نزلناه على بعض الأعجمين فقرأه عليهم ما كانوا به مؤمنين” وقال 
”أأعجمي وعربي“ حكاية عن قوم. وفسّر الله ذلك فقال ”قرءاناً عربياً غير ذي عِوَج“. هذا المعنى الأول 
المتعلق بخلقه. أمّا جعله؛ فهو أن معانيه مستقيمة مع الحق والخير. لآن آي كتاب هو في النهاية خبر 
وأمرء خبر عن الوجود وآمر بالإيجاد. أي علم وحكم. فحين تكون الأخبار مطابقة للحق, والأوامر مطابقة 
للخيرء فهذا الكتاب غير ذي عِوَح. مثلاً كين حير ال حا مالي عرااو ا الكتارب ا عل و ما اام 
كازب؟ فإن كان صادقاً ؛ فهذه العبارة مستقيمة. إن كان كاذياء فهذه العبارة معوجة. وكذلك مكلف بحين 
يأمرنا بالصلاة والإنفاق للوصول إلى الجنة, هل فعلاً الصلاة والإنفاق وغير ذلك من أوامر توصل لي 
الخير الموعود به في الدنيا أو في الآخرة حسب نص الوعد والرابطة السببية بين الأمر والآثر؟ إن كان 
نعمء فالأوامر مستقيمة: وإن كان لاء فالأوامر معوجة. وكذلك هل الأمر يناسب الإنسان ويستقيم مع 
طبيعته؟ إن كان نعم, فالأمر مستقيم؛ وإلا فمعوج. فالاستقامة ترجع إلى ثلاث أصول: اللسان والحقيقة 
والخير. فالكتاب النازل من الله والموصل إلى الله مستقيم. وإِلاء فمعوج. 

بالضنىة للعزة الستفل للكناي:وا تريمل له للكاس يكدة مستكقيما [ذ[ شفط ها أوكنه :ويلع كنا أوتيه, 
فلا يتدخل في قبوله ولا في تبليغه. كما قال مثلاً في التبليغ ”وما هى على الغيب بضنين”: فقد يضن 
العالم بالشئ بكل علمة أو بعضه: ويبخل به غلى الناس لسبب أو لآخرء وهذا ضدّ الاستقامة. وكذلك 
مثلاً. إخفاء بعض ما أوحي إليه: كما قال في آية أخرى "رتفي في تفستك نا الله يديه" أو وان 
كادوا ليفتنونك عن الذي أوحينا إليك لتفتري علينا غيره ”. فبالجملة, أي تغيير في الكتاب تلقياً من العبد 
القن مق الرسمرة ‏ عدر اضريماها فيه. ثم بعد ذلك يوجد عدم الاعوجاج المأمور به في قوله تعالى 
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لرسوله ”فاستقم كما أمرت“. وهذا متعلق بعمله وليمن :يصلب وسالته.وإن كان بالفسية للرسول في 
الأمور الروحية يُعتَبَّر أي تغيير في نفسيته مؤيدا إلى تغيير في رسالته. لآن الكتاب الذي أنزل عليه هو 
روح نزل على قلبه؛ فيتآثر بالتالي بأي كدر أو اعوجاج يطراً عليه» فالرسول ليس فقط صاحب رسالة 
لكثه هو نفسه جزء من الرسالة. ومن هنا تجد في هذه الآية وغيرها نوع من الاتحاد بين الرسول والكتاب 
فيختلط وينبهم الكلام عنهما وكأنه كلام عن شئ واحد لا اثنين. لاحظ مثلاً قوله (ولم يجعل له عِوَجاً. قيماً 
لينذر بأسا ..ويبشّر) فمّن هو القيّم والمبشّر والمنذرء هل هو الكتاب النازل أم العبد الرسول؟ أي هل 
الكتاب إذا وضعناه وحده يصير قيّماً ومنذرا ومبشرا باستقلال عن إنسان يرسله ويتكلم به ويقوم به 
ويبشره وينذر بحسب ما فيه لا أقل بتلاوته؟ فالكتاب صامت يحتمل النطق, لكن النطق لا يكون إلا 
بالعبد. والله وصف رسوله بأنّه مبشر ونذير. لاحظ الاختلاط بين حقيقة الكتاب وحقيقة الرسول. وكذلك 
مثلاً في آية أخرئ :قال ”وإذا قرت القرءان ».جعلنا بينك وبين الذين لا يَؤمتون بالآخرة حجاباً هستورا». 
لاحظ أنه لم يقل جعلناه ”بينه“ أي بين القرءان وبين الذين لا يؤمنون. ولكن قال جعلنا ”بينك”: أي بين 
الرسول القارئ للقرءآن» ”وإذا قرآت القرءان» جعلنا بينك“ فبقراءة القرءان» صار الرسول هو القرءان؛ 
والقرءآن هو الرسول. وهذا كله يكشف لك عن أهمية الإنسان في إرسال القرءآن. فالقرءآن ليس مجرّد 
حروف عربية تتلفظ بهاء هذه صورة القرءآن. الحقيقة الكلية للقرءآن لا تظهر إلا بوجود (عبده) الذي 
يعكس النور القرءاني التام بنفس نورانيته التامة. فلا يستطيع إظهار الكتاب إلا بقدر طهارته هو. ولذلك 
قال الله عن القرءان ”في كتاب مكنون. لا يمسه إلا المطهرون“. فهنا مس الحقيقة وليس مس الحروف 
والمضاحف الؤرقية التي يمسها حنتى أقجدن وأحيث خلق الله كما هو مشهود للحفية: إذن: إظهار 
القرءان المستقيم يحتاج إلى عبد مستقيم. ولذلك نحمد الله على أنه (أنزل على عبده الكتاب ولم يجعل له 
عِوَجا). إذ لو اعوج عبده, لاعوجٌ كتابه. ولو اعوج كتابه, فقدنا قيمته وبركته وضاعت منفعته وقوته. 

هذا فيما يتعلّق بالوصف الأوّل للإنزال والكتاب والعبد. لكن فيما يلي. سنأخذ بالمعنى الأظهر وهو 
أن المقصود بالأوصاف هو الكتابء لأنه الذي يذكره الله بعد ذلك كما في آية ”فلعلك باخع نفسك على 
ءآثارهم إن لم يؤّمنوا بهذا الحديث“. وكذلك لأنه بالكتاب صار العبد مستقيما وقَيّماً ومبشراً ونذيراً. إلا 
اق القرة هوزاة أوضياف الكتاب: زاقية بيتها أوهنافه العين مكتبسة. فاستقامة الكتاي ذاقنة له لك 
استقامة العبد مكتسبة ولذلك يقول له ”فاستقم كما أمرت“ أي عليه أن يكتسب هذه الاستقامة بالعمل 
والجهاد والاعتصام بالله وما أشبه؛ بينما استقامة الكتاب ذاتية له بمعنى أن الكتاب لن يفعل شيئاً 
ليكون مستقيماً ولن يفعل أحد شئ بالكتاب ليجعله مستقيماً أو قيّماً أو مبشرا أو منذراً. فعلى الإنسان 
أن يتشبّه بالقرءآنء ويتخذه مثالاً يصبو إليه ويجتهد ليصير عقله مثله ومنطقه مثله. وحينها سيجد النعمة 
التي يقول عليها من كل قلبه [الحمد لله الذي أنزل على عبده الكتاب ولم يجعل له عِوّجا). 
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( المريض المسكين بين المستشفى والتأمين ) 


طيب » دعونا نتقق على شئ من البداية : حين نفترض أن الإنسان سيعمل شيئاً ضدٌ مصلحته فإننا 
نراهن إِمّا على المستحيل وإمّا على ابن عم المستحيل. فالإنسان لا يعمل ما يخالف مصلحته إلا تحت 
واحد من عاملين: عامل الإجبار أو عامل المصلحة. أمّا الإجبار فلا يمكن القيام به بدون مراقبة وقوة. 
وأمّا المصلحة فإنها تدفع الشخص إلى عمل شئ يعارض مصلحته من زاوية لأنه يرى زاوية أخرى 
تتليِّى فيها مصلحته. وأخيراء حين تتعارض المصالح لا يمكن حل التعاض بواسطة المتعارضة مصالحهم 
أنفسهم ولكن لابد من تدخل عامل محايد ليفصل في الأمر وينهي التعارض. 


الآن لندخل في موضوعنا. والذي بعثني على الكتابة في هذا الأمر هو شئ حدث معي اليوم وجعلني 
أتنبّه إلى مسألة مهمّة.و المسألة هي التعارض القائم بين مصالح المريض والمستشفى وشركة التأمين. 
فكل اسل رن فواقه نشكل هله مود مكلت لطي القن المشكلة أنه لسن مكلف يمفقى أن أمشنافعة مهاه 
متناسقة, لكنه أشبه بسيوف يطعن بعضها في بعض. لماذا؟ لأن مصلحة كل واحد تخالف مصلحة 
الآخر. فكّر فيها. 


ما هي مصلحة المستشفى (الواقع في مجتمع الطب فيه مجال للمنافسة وخاضع لآحكام السوق)؟ 
المستشفى تجاري في نهاية المطافء بمعنى أنه لديه مصاريف يحتاج أن يغطيها من أرباحه. ثم 
أصحاب رأس المال يريدون ربحا صافيا مُعتيّرا في نهاية السنة وإِلا فما فائدة تصديع الرأس بهذه 
الشغلة من الأساس. وحتى يربح المستشفى لابد أن يدفع المريض. وحتى يربح المستشفى أكثرء لابد أن 
يدفع المريض أكثر. 


لكن ما هي مصلحة المريض؟ مصلحته هي أفضل علاج بأسرع وقت وأرخص سعر ممكن. حتى يتوفر له 
”أفضل" علاج؛ بمعنى أفضل أطباء وأدوية وأجهزة وأبنية» وحتى يتوفر له ”أسرع“ وقت كذلك لابد من 
وجود عدد أكثر من الموظفين في المستشفى مما يعني مصاريف أكثر على المستشفى والتي سيضطرٌ 
فئ تبان الطاف اخ يسددها مروف المننتيلك لخدم الستفقل: فمشلعة امريد تنا تفار هن :مه 
مصلحة المستشفى من هذا الوجه. لأن المريض يريد أن يدفع أقل لخدمة أفضلء بينما المستشفى يريد 
أن يأخذ أكثر لأقل تكلفة عليه وتقليل التكلفة عليه يعني تقليل جوبة الخدمة سواء من حيث عدد الموظفين 
أو صفاتهم أو الأجهزة المستعملة وما أشبه؛ وإذا قدّم خدمة ممتازة فهذا سيكون في مصلحة المريض 
من جهة لكن ضدها من جهة أخرى وهي الخسارة المالية. وهنا تأتي شركة التأمين. 


الثامين مبذى على :فكرةبسيظة متعلقة يحنبات الاحتمالأت والريافيات 'وخلاضنة النظرية هي هود 
الناس الذين يحتاجون إلى الخدمة التي سيِوْمِنُوا عليها أقل من عدد المشتركين فعليّاً في التأمين. 
المشتركون أكثر من المنتفعين. فربح شركة التأمين مبني على دفع آقل مبلغ ممكن للمشتركين في حالة 
وقعت عليهم الإصابة التي أمّنوا عليها. وكلما استطاعت الشركة التخلص من الدفع بواسطة قانونية لا 
تخرق العقد الموقع مع المشتركين» (وفي بعض الحالات كما هو معلوم للمتتبعين تستعمل بعض شركات 
القاممن العامة فسائل له هليها حنقة 1 
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وهنا نضل إلى التعارظن الأساسي: المزيض يريد شركته أن تدفع أكين قدن ممكن للمستشفئ: لكن 
الشركة تريد أن تدفع أقل قدر ممكن للمستشفى حتى تكسب. كنول كنا فشن مدا دن دان متضيلهة 
التأمين ومصلحة المستشفى. حتى يكسب التأمين لابد أن يخسر المستشفى, حتى يكسب المستشفى 
لابد أن يخسر التأمين. ومن هنا يبدأ الصراع والصداع والخداع المعروف عا مياً في هذا المجال. 
وفخلاصبته ما يلي (وطبعا هذا ليس اتهاما لمستشفىئ أ وشركة بعيتهاء لكننا نتكلم على المستوئى 
التجريدي وتحليل المصالح بغض النظر عن هذه الشركة أو ذلك المستشفى).؛ نرجع: المستشفى يعرف أن 
المريض لديه تأمينء فيبدأ بعرض علاج أغلى وإن كان المريض لا يحتاجه فعلياً أو كانت حاجته له 
ضعيفة ويمكن الاستغناء عنهاء ولأنه يعلم أن المريض لن يعترض على هذه الخدمة الثمينة ففي نهاية 
االلاقك لدية كاميق كنا "قالوا' "خلن هو كلدك سكديا لقنواد فا مريمق عاية لح امعتوكن :الذف تمسترمن 
هو التأمين. لأنه يعلم تضارب مصلحته مع مصلحة المستشفىء فيبداً برفض تقديم الخدمة ويحتج لها 
بآن المريض لا يحتاجها فعلياً . المشكلة الفعلية تبدأً حين يكون المريض يحتاجها أو تصبٌ في منفعته 
الكلية وتحسّن من علاجه. لكن التأمين مبني على فكرة ”ادفع أقل ما يمكن الدريهمات»؛ وارفض أكثر ما 
يمكن من الطلبات“: ولذلك قد يعترض على خدمة مهمة للمريض أو قد يُدخل في العقد بنداً يبيح له 
استعمال حق رفض أي طلب بناء على رأيه الخالص أو بناء على جوانب تقنية قد لا يدركها المريض. 
وفي العركة الواقعة بين المستشفى والتأمين» يذهب المريض بين الآرجل ويرتفع ضغطه أو يزداد مرضه أو 
يضطرٌ إلى التنازل عن بعض العلاجات أو قد يرفض الذهاب إلى المستشفى أضصلاً لأنه يعرف بأن 
التأمين سيرفض بعض الأمور في حال لم يكن تأمينه يتات وهكذا. فإذا أضفت إلى هذا القيود الكثيرة 
التي تد تتفنن فيها شركات التأمين لكي تدفع أقل ما يمكن قانونياً لعفت ايكيا كون أكثر الناس لا يفهم 
هذه الدقائق والرقائق والشقائق» وأضفت فوق ذلك كله الحيل التي قد تقوم بها بعض المستشفيات 
لكسب أكثر على حساب المرضىء تخلص إلى نتيجة جوهرية مفادها : الطب إذا دخل السوق انتهى 
أمره إلى الفسوق وشاعت فيه الخروق. 


بعض الأمور ينبغي على المجتمعات الذكية أن تسعى لسحبها من السوق. لأن السوق مبني على 
المنافسة وتضارب المصالح والاطاتية, ع ييه مفيدة جدًا في مجالات كثيرة» لكن بعض 
المجالاتإذا خضعت لهذا المنطق ستنتهي إلى عواقب وخيمة و خيبة. الطب مثال. التعليم مثال آخر. 
الدين مثال ثالث. 


خذ مثلاً التعليم. ما معنى أن توجد سوق للتعليم؛ معناه أن بعض الناس سينال تعليماً سيئاً , التعليم 
السيئ لعلة سوا من اللاتعليم. كيف يكون التعليم سيئا؟ تصوّر مثل هذا الأمى عاذ شية سيتت كين له 
لا يمكن أن يكون "تفل ' في نفس الوقت الذي يوصف فيه بأنه وا '. يعني ستعطيه نصف معلومة 
مثلاً؟ ستعلمه كثير يفكّر ويبحث قليلاً وليس كثيراً وبشكل كامل؟ كيف بالضبط يكون التعليم السئ إلا 
إن خرج أصلاً عن صفة التعليم وحقيقته وأطفاً نوره. إذا نظرت في ما يوصف بأنه تعليم سئ سنجد أنه 
يرجع إلى أمورء منها مثلاً انخفاض المستوى العلمي للمُعلمين أنفسهم؛ وهذا معناه إِمّا أنهم لن يحسنوا 
توصيل المعلومة وإثارة عقول الطلاب» وإِمًا سيعلموهم الأباطيل من الأساسء وهذا معناه لاتعليم. منها 
مثلاً كثرة عدك الطلاب في الفضل الواحد »على عكس التغليم "الراقي“ و "الممتاز“ الذي يكون فيه عدد 
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الطلاب أقل بالتالي يكون تركيز الأستاذ على كل طالب أكثر في المدارس الراقية بينما يقل في المدارس 
المتدنية» ومعنى ذلك في نهاية المطاف هو ضعف عملية التعليم ذاتها. منها مثلاً سوء الأبنية والأجهزة 
المستعملة, وهذا يعني تشتت تركيز الطلاب أو إحباط نفسيتهم بسبب قبح المكان أو عدم استفادتهم 
غلنياً بواسظة الأخهرة: يغثي في النهاية لاتعليه: وفكذا : لذلك المفزوضن أن تعي:المجتمعات إلئ أن 
يكون التعليم واحداً على مستوى عالي للجميع؛ وما يتم توفيره لواحد يتمّ توفيره لآخرء لأن الكل أفراد 
مواطنين في نفس المجتمع؛ ومصلحة الكل في مصلحة الكل. 


خذ قاد الدين ها معتئ أن كوخ الذيق وشيلة للزيخ الماذي؟ معنا هاتتقنان الننغ الفذعلة افتهالاً هق قل 
أناس تريد فتح دكاناً للتجارة بالدين. لأنك لا تستطيع أن تربح إلا إن كان لك رأي ومذهب يختلف عن 
غيرك؛ وبعد أن ”تثبت" أن رأيك هو الحق ورأي غيرك هو الباطل؛ تستطيع أن تجذب الناس إليك ومن بعد 
ذلك تأخذ أموالهم. في مثل هذا الجوء الصدق يصبح أندر من الكبريت الأحمر وأخفى من العنقاء. لآن 
الصدق معناه أن تتكلّم بحسب ما يشاهده قلبك. لكن في تجارة الدين أنت تتكلّم بحسب ما يجلب لك 
الأموال: آنا ما كان وسترفض أي فكرة أو شي ولى حاءك الناين مالف نزفان من الف كناب :إلييء لن 
تبالي, لأنك في النهاية تريد أن تأكل. كما روى بعض الفقهاء الذين يقومون على أوقاف بعض المدارس 
الفقهية. يحكي أن شخصاً جاء إليه ليلتحق بالمدرسة (يعني يعيش فيها ويأكل من أموالها)ء فسأله ”ما 
مذهبك” حتى يتأكد من أن هذا المريد له نفس مذهب واقف المدرسة حتى يستحقٌ مالها والعيش فيهاء 
فرد عليه ذلك الحاذق الصادق ”مذهبي هو الخبز!“. نعم ليس كل أحد لديه جرأة وصراحة هذا الشخص 
حدى يسرع باذهامفلش يزه أن يفيش: فى المدرسة, ولا:مدهت لديل قل يكو مهدا حنى: لق المظلوب 
عنده هو المال وليس الدين. هكذا كما رأينا في مثال التعليم نرى في مثال الدين» إذا دخل الدين السوق 
لم يَعْد ديناً» بل يصير شيئاً آخرء شئ قطعاً ليس من الدين في شئ. وكثير من الخلافات والصراعات 
الدينية في جميع الأمم يرجع إلى هذه الحقيقة» وما ما تجده من مجلدات ضخام لعل الفيلة تن بحملها 
وتنكسر بسببها ظهورهاء فإنه كلام يبرر الارتزاق وليس كلاماً أريد به وجه الواحد الخلاق. ولذلك تجدهم 
يجادلون في أمور لا أحد فيهم شاهد منها حقيقة؛ ولا أدرك منها بارقة؛ ولا شعر منها بشئ,ء بل لعلّه 
يعترف بأنها خارجة عن نطاق المعرفة البشرية. فما بالهم إذن صدّعوا الكون بمجادلاتهم؟ السبب بسيط: 
الفلوس التي تُسكر النفوس وتغيّر حظ المنحوس وتبدّل حال المتعوسء ومن أجل الفلوس يُّرائَى المنافق 
نظون بمظهر ضائحن الديق ون لميكن فى مستواة:العلمنى والانسادي ارفع من مستوى الجاموين. 


مصلحة الطالب أن يجد تعليما ممتازاء فهو يتعلم ليتعلم ويريد أن يتعلم ليفهم وينتفع وينفع. وهو لا 
يبالي بمَن سيكسب المال أثناء تعليمه. وينبغي أن لا يشتغل ذهنه بهذا الآمن أصناة. وقطعاً ينبغي أن لا 
يكن اللتعلم "زيونا" نتهالفهليه اهبحا ب المشاريع التطليمية يل ديد أن يكون الطالي ابن للحتت الذي 
يهتم له الكل لأنه نور للكل حين ينضج ويفلح. 


مصلحة المؤمن أن يجد ديناً صادقاً. فهو يتديّن لأنه يريد أن يتقرّب إلى ربّه ويرفع روحه ويُصلح مصيره. 

وهى قطعاً لا يريد أن يكون وسط معمعة ومطاحن ومعارك الألسنة القائمة بين أناس همّهم الوحيد هو 

سحر عينه لنهب جيبه. مصلحة المجتمع المؤمن أو الغالب فيه الإيمان أن يمنعوا ويقطعوا جذر هذه 

الشجرة الخبيثة التي هي دين السوق وتسويق الدين. ومضلحة المجتمع غير المؤمن أو الغالب عليه 
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الإلحان انقدا فئ حماية الديق من أن مضي شلعة نياع وتشد له الااشبى يضدة الخانين تل تاه 
نون يقرن بالحمامين ويستسمل هذى الهيل لكببي إغمابهة ولو توشل يتاحية وأظله الأفكان لتحصييل 
غرضه الذي هو يقيناً ليس فهم الآيات والسلوك بل هو ملئ حسابات البنوك. 


وكذلك مصلحة المريض أن يجد أفضل علاج بأسرع طريقة ويدون الاهتمام بالتكاليف وشؤونها. وإن كان 
العلم أو الدين يمكن لبعض الناس أن يشعر بأنه لا حاجة له بهما لسبب أو لآخر (وإن كنا نرى أنه لا 
حياة تستحق العيش بدونهما)» فإن الطبّ هو الشئ الوحيد الذي يحتاج إليه الجميع؛ فإن لنا أجساماً 
تهلك بلدغة بعوضة وتمرض بنفخة هواءء وفالاهتمام بالرعاية الصحّية في المجتمع وتدخل طرف محايد 
لحل معضلة التوفيق بين مصلحة المريض ومصالح المستشفيات التجارية وشركات التأمين. هو أمر 
ضروري ولا حل للأمر إلا بهذا التدخل. 


واحدة من طرق التدخل هي إلغاء شركات التأمين التجاري» وإلغاء التجارة الصحّية» وصبّ جزء من 
أموال المواطنين المأخوذة من الضرائب في مصبٌّ واحد وهو بناء رعاية صحية علمية وعملية ممتازة 
وتركيز الطاقة في هذه الجهة فقط. بمعنى أن نجعل الطب ليس سلعة في سوقء ولكن حقّ أساسي من 
حقوق الإنسان في المجتمع. فكما أن الدولة تتحكم في مّن يحقّ له أن يعاقب المجرمين في المجتمع 
وتحدد هي كيفية هذه العقوية وآين تحصل وتتكفل بمصاريف ذلك المأخوذة من ميزانيتها المستمدة من 
الضرائب وغيرها من مداخيل الدولة» وكما أن الشرطة والمطافئ وما أشبه ليست سلعة في سوق بحيث 
تستطيع أي شركة خاصة أن تفتح قسم شرطة أو قسم مطافئ وتحاسب الناس على كمية الماء 
المستهلكة في إطفاء حرائق بيوتهم: كذلك الحال في الطب ينبغي أن يكون مثل تلك الآمور بل هو أولى 
شئ بمثل ذلك لآن الكل يحتاج إليه على السواءء بينما ليس كل أحد سيحتاج إلى تلك الآمور أو إن 
احتاجها فقد يحتاجها مرّة أو مرّتين في حياته مباشرة: بينما الطب له ميزة من حيث أن أغلب الناس 
يبدأ حياته في المستشفى ويُنهي حياته في المستشفى أو أثناء تعامله مع مستشفى ويقضي ما بين 
ذلك في زيارات إلى المستشفى. فالمستشفيات عند باب دخول الدنيا ومحطات على جسر العبور عليها 
وعند باب الخروج منها. وشئ بهذه الآهمية ينبغي إخراجه من الاعيب السوق ومعارك لاعيبه. فالدولة 
بقوتها التنظيمية وحيادها تجاه جميع مواطنيها وقدرتها الهائلة النابعة من كثرة عدد المواطنين والمبالغ 
المحصّلة منهم بشكل عام في سبيل ذلك؛ تصبح هي المشغْل الوحيد والذي يملك قوّة هائلة على التفاوض 
مع أي جهة لتحصيل أفضل وسائل تعليم الطب وممارسته. 


تخليص المريض المسكين من جور المستشفيات وجدل شركات التآمينء لا يكون إلا بصيرورة الدولة هي 
الراعي الوحين لقضية لظب تعليما وعملاً.. فيتخلصن الطب والتظبيب من فرن السوق الذي وَإِن كان 


ينفع في طبخ بعض الأمور وجعلها صالحة لتغذية البدن , إِلَّا أنه يضرٌ بعض الأمور الأخرى إن دخلت 
فنه وتهفاه] مالع كفطل . العف ! 
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( أعمال الطريقة الثمانية ) 


أكبر فشل للمجتمعات المعاصرة بل للرؤية الحداثية للوجود بشكل عام يظهر في هذه الشكوى التي 
يعاني منها معظم الناس شرقاً وغرباً شمالاً وجنوباً وأظنَ لو ولجنا إلى مركز الأرض سنجد في قعر 
لهيبها كائنات تشتكي أيضاً من هذا الأمر. وهو”ما عندي وقت“. كيف؟ كيف بعد كل هذه الاختراعات 
والقدرات التنظيمية الهاكلة التي لمنيكن يهلم بها أكبن آبناظزة الماضي وفتلاسفة الديكتاقؤرية في 
اعون القاكر: وس كلل هاعر مين رسا دل العو وا درا غنة راللعددا ذاو لككارة النها كةو الال 
والكعي رركن دلاتم كيقه هما را شاب مجكل ماج فى مدن باخصتورضنا اثزاها. وأخذا ها | معد وا بعك عق 
الفراغ والتفرغ. وداء الانهماك الدائم-ولو في عقر الذهن-لدرجة الشعور بالإرهاق المستمر وقلّة الزمن هو 
القالة الككاكها هذا مر عوط وكل اكير حضفي فكلا ترا جه وهو المرادة افص في السترق 
الطبيعي المادّي والاقتصادي المدني. 

ينون القراع والبطة في انهه ة يذهف الذوق و الفوو و لفكي تعض زاتين يفيف الوخوف: الوطبيزل 
إلى جوهر الذات. والفراغ والبطء هما أكبر أعداء الحضارة الحداثية. الفراغ عدو مبين لابد من ملئه بئي 
شئ خارجي ومادي وشكلي ولو بمجرّد "قتل الوقت“ (نعم: "قتل“ ولا شئ أقلٌّ من القتل !). البطء عدو 
عظيمء ولابد من إجانكه بلسو والهرءةالهائلة جد إلى درجة التي يفقد فيها الشخص حتى الشعور 
ينه يتماك تاهما وفنا ولابد من سرعة تنسيه بل تمحو عقله حتى عن ملاحظة ما يدور في نفسه إلى أن 
حل ]لي كله الاكوها :اشع رعينها ته | لاتتعناد :ين الشر انب [لكقمية من هوا تين يعلينات 
المصحكات النفسانية. 

”ما عندي وقت“ تشير إلى الانشغال المرهق وليس الانشغال بأمر محبوب 00 أيضاً إلى 
السيرهة لأن الهف سايق الذهة زوتسمة !سانا نعلومة معصيقا وقدي أن اموه لكيه بها ): 
لكن السؤال الذي يهمنا هو التالي: ما عندك وقت لماذا؟ 


الذي يهمّنا هنا هى إيجاد وقت للطريقة. الطريقة الإلهية النبوية. وهذه الطريقة تقوم على ثمانية أعمال, 
وسنركّز هنا على هذه الأعمال من جهة أبعادها الذهنية والبدنية المحاطة بالزمن. بمعنى أنها تحتاج إلى 
فراغ من الأشغال الأخرى: مثل أشغال كسب المعاش وتدبير المنزل وتحصيل الأمن؛ وتحتاج أيضاً إلى 
بطء لأنها أعمال قائمة على الهدوء والتركيز والمراقبة الواعية لأمور باطنة وظاهرة. يعني» حين نذكر هذه 
الأعمال فنحن لا نقصد معنى مجرّداً عالياً لها مفارقاً للزمان والمكان» بل نشير إلى أعمال تشبه في 
صورتها أعمال من قبيل الطبخ والدخول إلى الحمام وممارسة الرياضة والذهاب إلى المكتب أو المصنع 
أو المزرعة. ومن هذه الزاوية سنتكلم إن شاء الله. 

حين نقول لشخص ”اسلك في الطريقة“ فيقول لنا ”ما عندي وقت“. فإن قولنا ”الطريقة“ محدد 
بأعمال ثمانية» إذا قمت بواحد منها فما فوق فأنت من أهل الطريقة بهذا القدرء وأكمل السالكين من هذا 
الوجه هو/ هي مّن يجمع بين الأعمال الثمانية كلّها. وسننظر إلى الزمن كأنّه أسبوع؛ بمعنى أنه لابد 
على الأقل من القيام بهذه الأعمال الثمانية ولو مرّة واحدة في الأسبوع على الأقل, حتى لا نضيّق الأمور 
ونصعبهاء لكن أكمل الناس من يستطيع القيام بالأعمال الثمانية كل يوم؛ وهو أمر ممكن بإذن الله كما 
سنرى في هذه المقالة. 

ما هي الأعمال الثمانية؟ هي: الخلوة. التأمل. الذكر. الفكر. الكتابة. القراءة. الدعاء. المجالس. 

52 


ا 

معناها المباشر يتمثّل في أن تغلق على نفسك حجرة ليس فيها غيرك ولا يصل إليك فيها صوت ولا 
هدوزة ؟ لفتزة مخدوة ال خسنا قن الا كلفؤيوة لا وال ل شبفدن ول آله والودت الأول هنها موتر كيه 
الوعي في الباطن بدلاً من الظواهر. أي سحب الوعي قدر الإمكان من الانتشار في ما حولك؛: وإدخاله 
في نفسك. وتستطيع أن تبداً بجعل غرفة نومك هي محل خلوتك: وإذا استطعت أن تجعل غرفة خاصّة 
لها في بيتك فهو الأحسن: وكلّما كانت الغرفة أبعد من الضجيج والناس وكانت أنظف كلما كان الأمر 
أفضلء مثلاً أن تكون الغرفة في السطوح أو تحت البيت في البدروم مثلاً. والأفضل أن تكون الغرفة 
صغيرة لآن كبرها سيؤثر على وعيك؛ وكانوا يتّخذون الخلوة من غرفة على قدر مساحة الجسم تقريباً 
ونه شرك الصناةة كينا حتَّى إن لم تضيّق الآمر إلى هذا الح لكن الأسلم أن تخد هذا الح 
كمعيار ثم تتوسّع منه ولا تبتعد كثيراً عنه. هذا بالنسبة لما هي الخلوة. 

أمًا بالنسبة لوقت الخلوة: إذا بدأت بأآن تجعل لنفسك عشر دقائق في اليوم: ستكون بداية جيدة. 
كأن تدخل الخلوة في الليل بعد الفراغ من الأشغال والعيال. أو في الصباح قبل الخروج من البيت. ثم 
قد تجعل لنفسك خلوة أطول وقتاً في الإاكازداك: نتواء الجاذ كيان الأسيزع ]و الاخاذات الأظول) فتجفل 
لنفمك ستاعة أو شناعاك أن حدئ أيام إن استطعت بعد ذلك. ابداً بالقليل الذي تستطيع أن تداوم عليه؛ 
ثم اجعل الكثير لأيّام خاصّة تستغلّها لذلك. 

بالإضافة لما سبقء تستطيع أن تسعى لأن يكون محل عملك خلوة؛ بمعنى أن تُهيئ مكتبك أو محل 
شغلك لانفرادك؛ أو تدخل خلوة لبضعة دقائق في كل يوم أثناء فترات الراحة حين تستطيع. هذا لا يعني 
لتقضوو ميؤرينا تالتحق عن غرفة كالنة ووقت فواغ لخمسن نفك فيها».و | دنا إن اذك ا لاحتنا لذت 
المتعددة للآأمر حتى يأخذ كل شخص بما يستطيع أن يأخذ به ويمسك طرف الخيط منه. 

البيت بشكل عام لابد أن يتم تصميمه وتهيئته نفسياً ومادياً كانه خلوة كبيرة. أي يكون التصميم له 
ألوان وأشياء هادئة وساكنة: طبيعية وخضراء وجميلة: لا ضجيج زائد عن الحدّ أو إلا نادراً. الإضاءة في 
البيت تكون أيضاً أرضية وليست على السقف لأنها أهداً للنفس والعين» وتكون إضاءة صفراء لا بيضاء 
كالتي يتّخذها من لا روح لهم كإضاءة الحمامات العمومية: الإضاءة عندي تؤثر على النفسية أكثر من 
أي شئ آخرء فإذا كانت على السقف وفتحتها في الليل فإنها ستجعلك كأنك في النهار وهذا سيؤثر 
غليك التاثير التلبئ الدع لسرهدية التهاز لوزكان سرندا. وكذلك إذا كانت الاضاءة بيضاء فإنها 
ستجعل تركيزك ووعيك يتشتت في المظاهر بطريقة حادة ويشعة ولذلك يستعملونها في المعامل 
والمختبرات مثلاً حيث يحتاج الشخص هناك إلى التركيز بحدّة على الخارج لكنك لا تحتاج إلى ذلك في 
بيكله عا ناه خصوضا فى الليل "الذي فين المفترضق أن كوم وف عمل الووع والمعا كما أن التهان وسسط 
الأسبوع هو وقت عمل الجسم والمعاش. ومن هنا إشعار النار في الليل؛ لآن النار أرضية ولونها جميلء 
ولذلك كلما كان لون الإضاءة أقرب إلى التازعنافهن الحزارة في الأماكن الحَارّة طبغا-كلما كان الأمن 
أحسن. وقد جرّبت الإضاءة بالنار في الليل مع إطفاء جميع الأضواء الكهربائية فوجدت حالاً عجيباً 
لطيفاً. إذن إضاءة أرضية لا سقفية صفراء أو نارية لا بيضاء معملية. وحين تدخل بيتك ضع في قلبك 
نيّة دخول الخلوة والمسجد. واعمل على هذا الأساس. أي بيتك هو بيت ربك. 


لكام 

يوجد عدم فيه الوجود. والنظر في هذا العدم الوجودي هو التامل. 

في باديئ الرأي قد تعتبر العدذم شئ مناقض للوجوبء إلا أنك إذا نظرت في نفسك ستجد أنك لا شئ 
نكل شئ في أن واحد فاليغى أ الطاقة أو التفين هى شد واه مخ حيظ :أنه لااكيفية مخصوضة له 
لكن هذا الشئ الذي لا كيفية له قابل للتشكل في كيفيات لامتناهية ذات طبقات مختلفة. مثلاً. إذا نظرت 
في فكرة معيّنة ستجد فوراً أنها كيفية مختلفة عن فكرة أخرى مختلفة عنها وهذا بديهي. لكن ما هو 
الشئ فيك الذي يتحوّل لهذه الفكرة أثناء تفكيرك فيها؟ لنقل أنّك تفكّر في التوحيد والشرك. حين تفكّر 
في التوحيد أنت لا تفكّر في الشركء وحين تفكر في الشرك أنت لا تفكّر في التوحيدء لكن يوجد شئ فيك 
قَابلَ للتفكين في التوسيد:والشرك فما هو هذا الشئ؟ مقاةء انث فاذن. على الشعون يالحت والكرف وانت 
تعلم بيقين وجداني مباشر أن الحب شعور والكره شعور آخر مختلف عنه؛ هذا بالرغم من أنه يوجد فيك 
فى لنسنيه الس او الوعي لما كبك م سات ظطاكا انك حرفت القصوى, وهنا الشئدهده 
النفس قابلة للتحوّل وأخذ كيفية الحب وقابلة أيضاً للتحوّل إلى ضد الحب وهو الكره؛ ثم حبك لشئ معينٌ 
د يتغيّر إلى كره لاحقاً. كما أن كرهك لشئ معيّن قد يختلف ويتبدّل ويصير حبّاً جامحاً إلا أنك أنت أنت 
كما أنت في الحالتين بمعنى أن هذا السر الذي فيكء ذاتك المجرّدة» قابلة للتشكّل في الحب والكره معاً 
ولكنها :تتفي يتقيد مطلق لا فى هذا الح ولا ذاكالكرة كاذ نت قادو على تخيل شئ» واشياء 
كثيرة حنذا -سراء أثناء التؤة أو اليقطة::ولكن أكت فادن أيضا على عدم تحيل شي فاقت 3 تتخيل ثم 
تتخيّل, تتخيّل ثم لا تتخيّل, بالرغم من أن وعيك هو هو قبل الخيال وبعده من حيث حقيقة هذا الوعي, 
بدليل أنك قادر على إلغاء التخيل. إذن» ذاتك هي شئ غير محدود في الفكر أو الشعور أو الخيال. لكن 
ذاتك أيضاً هي شخ قابل للتشكل بضور لامتناهية من الأفكار والمشاغر والخيالات. هذه الذات في 
مونو التامل: وهذة الذات هي القاتم بالتامل: لا :قزق بين الموضوع :والتاطن في الوصنوع ف التامل. 
أنت فاعل التأمل وموضوع التأملء: أنت من حيث ذاتك المجرّدة المطلقة. أنت من حيث ذاتك الواحدة 
والكفرة التامل كو ان ققرفه ةلدات التاقل 31 تكتسف انك هدة: الذ كت التامل هس أن تس رين 
اعفان أى تويك مح #فيده القن أن كلك مها الشهون و افسمذلك كيان إل فيز وجا لتاكيه ان 
تتحرر-وهو أسهل تحرر وأصعبه-من اعتقاد أن هويتك تتحدد بحسب جسمكء وهذا تحرر سهل لأنك ترى 
فعلياً كيفية تبدّل جسمك من الطفولة فما بعدهاء وكذلك تبدّل جسمك كل يومء وكذلك كونك تشعر بأنك إذا 
نفدت عفنو فاق له تقو انكو إذ اعرف ستريحة كمرك لتقف ذاتلمن كيف حومق وميك وقطفاً 
قطعاً التأمل يتضمّن أن لا تقيّد هويتك وقيمتك بحسب علاقاتك الخارجية الطبيعية والاجتماعية» فهذه 
قمّة السفالة في الوعي والمعرفة, إذا كنت لا تقيّدك هويّتك بحسب أفكارك ومشاعرك وخيالاتك: وهي أمور 
اعدف نك فون متلة» وكلننة لوقك مكقيكتاك يحتندله لقال القاقى اللدكتر الى تشدر نان منفصل كن 
جوهرك بنحو ما من الانفصالء فمن باب أولى وأولى أن المتأمل لن يقيّد قيمته وهويّته في علاقاتك 
الوهمية والعرضية والزائلة بأموال مثلاً أو أشخاص أو أشياء في الطبيعة. التأمل هو الحرية الحقيقية 
الكبرى. ولا حرية بدون التآمل. 

وتذلك تحه الحلؤة ذكرنا لكأف لذن الكلوة تكيك ها سواكية حمبهاك وفيا لذقكرونتنا عرك وفك رك 
ورؤية أنها ليست أنت من حيث ذاتك وحقيقتك. فالخلوة باب وقشرة التأمل. لكن التأمل لب الخلوة. وبدون 
الوصول إلى حقيقة التأمل لا قيمة للخلوة بل هي نوع من العبث, لأثك لن تكون في خلوة باطنية بسبب 
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لعبك بالأفكار والمشاعر والخيالات وسيطرتها عليك؛ فما قيمة الانفصال الصوري عن البشر من حولك إذا 
كنت لن تنفصل عن الفكر في داخلك. الخلوة سببء التأمل هدف ومركز. 

وهذا التأمل يمكن القيام به في اليوم كلّه. وفي أي مكانء لأنه مجرّد عن المكان والزمان في حقيقته: 
ولذلك قابل للتحقق في أي مكان وزمان وحال. فبالامكان استغلال وقت الذهاب والعودة إلى شغل 


المعاش في التأمل: استغلال دقائق من أوقات الراحة أثناء النهار في التأملء تخصيص دقائق ولو عشرة 


ساعات للتأمل في نهاية الأسبوع أو وقت الإجازات والاختلاء بالنفس: ويمكن أيضاً أن يكون وقت 
قعودك في الحمام للتأمل (هذا كلام فصل ليس بالهزل). التأمل ممكن في الحركة والسكون وإن كان 
في السكون أيسر وأفضلء والدخول فيه لا يحتاج إلى مقدمات لأن المقدمات أسباب والعقبات وقيود 
بينما حقيقة التأمل متعالية على كل هذه الآمور. فلا عذر لأحد في ترك التأمل. 

ومن التأمل تنتقل إلى العمل الثالث في الطريقة والعمل الثالث يجد معناه بعد التأمل فقط. فتعالوا 
؟-الذكر. 

الذكر يدور كلّه حول اسم (الله). فبعض الأذكار عبارات متعلقة بالاسم. مثل سبحان الله والحمد لله 
ولا إله إلا الله والله أكبر ولا حول ولااقوة الاأيائثه: وبغضن'الآذكا نيمات متضمنة فني الاسه: مثل العليغ 
والحكيم والرحيم والقهار واللطيف. والذكر كله إِمَا بالاسم المفرد (الله): وإِمًا بالعبارات وإِمًا بالسمات. 
وذكر القلب المجِرّد هو مرحلة لا علاقة لنا بها قي هذه المرحلة من شرح الطريقة. فكلامنا عن الذكر 
بالكلام, بالتالي توجد حركة لسانية أو إمرار للكلمة على القلب ولو بدون تحريك اللسان ظاهراً. 

أمّا الذكر بالاسم المفردء فالمريد لوجه الله عليه أن يكون هذا الاسم على لسانه دائماً وفي قلبه دائماً 
ما استطاع إلى ذلك سبيلاً بدون تضييع حق أو إفساد عمل أي يذكر مادام الذكر لن يشغله عن حقوق 
أو أعمال معيّنة. فهو الذكر الدائم. تقول (الله الله الله4 في أي وقت وعلى أية حال. وبالإمكان أيضاً 
اتخاذ الاسم المفرد كورد كأن تذكره مائة مرّة كل صباح ومساء مثلاً. 

أمّا الذكر بالعبارات» فأيضاً الأصل في المريد أن تكون هذه العبارات هي الطريقة التي يعبّر بها 
عن انفعالاته ومراداته وغاياته في كل شوّون حياته. فإن حصل له أمر يريده يقول الحمد لله؛ وإن أراد 
أتتعل كدى عدا فول ها كناد الله وات الطنابه قم افوة فلاقةه يفول لا حول :وذ قذة لا بالل ةده 
ولا'تتخصضن هذه العبارات فئ :هذه الحالآت التي ذكرناها لكدي أضرت:مثالاً ففظ: بالتانئء» الذكن 
بالعبارات ينبغي أن يحيط بحياة المستقيم على الطريقة من جميع جوانبها. ومع ذلك؛ قد يخصص لنفسه 
أوراذا كن يسبْح وتحد. ويهلل ويكبر ويحوقل مائة مرّة كل يوم في وقت يختاره لذلك. 

أمّا الذكر بالسُمات: فيصلح استعمال هذا الذكر كما تذكر بالاسم المفرد» أي أن تقول (اللطيف 
اللطيف اللطيف)»: آو يصلح استعماله بطريقة الذكر بالعبارات كأن تقول (سبحان اللطيفء لا نور إلا 
هوء الله كريم) ونحو ذلك. ويصلح أيضاً استعماله بطريقة الدعاء وهي (يا لطيفء يا كريمء يا جبّار) 
وتتحو ذلك:.ويمكن.اتخاق أوران للأسناء: كان تخصيص لكل يقة:اسومن الأسماء الحسدى تدكرو:فيه 
حتى تختمها ثم ترجع كما تختم القرءآن. ويمكن الاعتياد على ذكر كل اسم بحسب المواقف المناسبة له 
في الحياة والمشاعر التي تطرأً عليك وهو الفقه الأعظم في الأسماء الإلهية. ومن الصيغ الجامعة للذكر 
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بالسماث أن تقول (هن الاسم والاسيم هئ لا. اسم إلا هو) فتضع الاشم :الذي تريده مكان لفظة “الاينم 
في الجملة. مثلاً (هو النور والنور هوء لا نور إلا هو) و (هو الكريم والكريم هوء لا كريم إلا هو). 

الذكر بداية تخلل الألوهية في وجود المستقيم على الطريقة. وإذا كانت الخلوة تفرّغ, والتأمل تجرّد, 
فالذكر حرية الذات من كل قيد وامتلاء الروح بكل خير. الذكر هو الطريقة كلها وهي محيط هو قطبها. 
ع -الفكر. 

التفكير هو اكتشاف الذوات والصفات والعلاقات. فهو النظر في الوجود مطلقاً بدون أي قيد أو 
شرط. وتقييم جميع النظريات والعمليات الإنسانية مطلقاً بدون أي قيد أو شرط. والحد الوحيد للتفكير 
هو حد يأآتي من نفس التفكير بعجزه وإدراكه لعجزه بذاته في ذاته وليس عن طريق حدود خارجية 
توضع عليه. وكل تفكير يرجع إلى إدراك الذوات: بمعنى معرفة أن الشئ موجود أم لاء ثم إدراك صفات 
هذا الشئ الموجود مثلاً كمّيتها وكيفيتهاء ثم إدراك العلاقات بين الذات وصفاتها أو بين الصفات بعضها 
النمعخن أو نين الذات الموضوفة والذداف الأخرئ: وفعريق الشكنى يرذ | التحويدة التحريى هن الأمبل لان 
التفكير ينطبق على مجالات متعددة لانهاية لها ؛ ولذلك حصره في صورة تعريفية معيّنة يُعتَبّر خللاً 
وتقييداً له وهذا التقييد دائماً غير مبرر ومبني على التحكم والهوى والاختلاق. 

التفكير عملية خلق داخل النفس الإنسانية. فبتفكيرك تخلق نفسك وتشكل وعيك وتلوّن باطنك. ولذلك 
كلما ازداد طول وعرض وعمق تفكير الإنسان كلما ازدادت سعة وقوّة وعظمة باطنه ونفسيته ووعيه 
بالوجود. إلا أنه لكون التفكير صناعة داخل النفسء فقد تكون صناعة منتجة لما يقوّي النفس وينظمها 
وقد يكون أيضاً لما يشتت النفس ويفرّقها ويقسّمها على أعضائها ويُشعل التضارب بينها. فالتفكير 
خطير لأنه خطير. 

التفكير سعي لإدراك الوجود وقابليته للتغيير وحدوده وإمكاناته وعلاقاته وأسبابه وآثاره. فهو يدور 
مدار الوجود بما هو واجب أو ممكن أو ممتنع فيه. فهو اتصال يعقبه انفصالء لأنه لا تفكير في العدم 
فيجب الاتصال أُوَلاً بموجود ما حتى تكتسب المشاهدات ثم بعد ذلك يأتي الانفصال حتى تنظر في ما 
اكتسبته وتبحث فيه وتقلّبه وتنظر في علاقاته بالمشاهدات الأخرى. والمشاهدات هنا تعني الظاهرية 
والباطنية على السواءء الطبيعية والنفسية. 

حين تفكز فدي تب فآنت لااتفكز في غين/هذاا الشدئ الذي تفكن فيه وهذا بذيهي: فالتفكير تكفين: 
تكفير بمعنى تغطية وستر للوعي بحبسه على فكرة معيّنة دون ما سواها. ولذلك كل فكر يتضمّن الكفرء 
ليس كفر الإيمان والآديان بل كفر الشهود والعيان» كما أنك إذا كنت تفكر في رياضة الجسم مثلاً فأنت 
لا تفكّر في تربية الأطفال؛ وحين تفكّر في علاقات الكواكب ببعضها فأنت لا تفكّر بعلاقات الأسماك 
بالشعب المرجانية. وهكذا. التفكير في شئ إقصاء لآشياء. والفكر لا ينظر إلا في شئ واحد في كل 
لحظة؛ ولا يستطيع إلا ذلك نعم قد يفكّر في شئ وبعده شئ آخر ويحفظ الأوّل ثم يربط الثاني به. لكن 
هذا التحفظ غير التفكين نفسة. فهذا لاانسوش على ولت ”التفكين :فت تبي إقتصباء لغير». ومما أن 
الموجودات لانهاية لهاء والفكر ينظر في شئ واحد فقط في كل لحظة؛ فكل فكر هو تغطية وستر 
للموجودات كلها باستنثاء شئ واحد. ومن هنا قد يشعر المفكّر-من حيث لا يشعر أو يشعر-بالضيق 
ويكره التفكيرء لأنه تقييد للوعي في موجود محدود دون سواه. والمخرج من هذا الضيق يكون بحقيقتين: 
الأولى؛ أن كل موجود يتضمّن في عين ذاته جميع الموجودات, لآن كل شئ متصل بكل شئ وكل شئ 
يتضمّن الحقيقة الوجودية الجوهرية التي تتجلّى في كل شئ وبكل شئ لأن الكل موجود فالكل يشترك 
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في هذه الموجودية. الحقيقة الثانية» التفكير في الحق تعالى هو تفكير في كل شئ, لأن الحق محيط بكل 
شئ ومتعالٍ على كل شئ» فالتفكير فيه وإن كان حبساً للوعي في واحد إلا أنه تحرير للوعي لأن هذا 
الواحد مطلق لا يتقيّد تقييداً مطلقاً في شئ. إذن, التفكير في الموجود المحدوب يحجب الوعي من جهة 
إلا أنه يتضمّن تحرير الوعي من حيث اتصال الموجودات ببعضهاء فهو قيد ظاهري في تحرير باطني. 
لكجالتفكيق في الوهوه الاضبحدود بحرو الوقى مدهي آنه مكلو في الوايض المظلق المحيط) الدانه 
يحجب عن الوعي تفاصيل الموجودات المحدودة والجزئية والمقيدة» فهو تحرير ظاهري في قيد باطني. 
ولذلك لا يكون التكفير محرراً تماما التحرير إلا بالجمع بين التفكير في الوجود المطلق وفي الموجودات 
المقيدة: هذا في حين وذاك في حين: شاعة وساعة: فالفكن يتقلب كما يتقلب الليل والنهار».والموت 
والحياة. ولا يستطيع الإنسان أن يوقف تفكيره تماماًء كما أنه لا يستطيع أن يُعدم الطبيعة حوله تماماً. 

يكن هده المقدما كك قها| : كنف تهذدوقنا لكين و سين 11 | لأحؤدة :| المكدة هنا ف قريية نفد فاك 
اللقدمات: كما إن التفكين تكسن مادكه من الوكون» وأثت متصل بالؤحون ها داعت فيك ذزة فظة ونعناة: 
فكل ما في نفسك وما في الآفاق حولك هي مواد ومواضيع وأسس للتفكير. فالمفكّر ليس إلا الذي 
يستفيد من الوجود ويجرّب وينظر ويحسب ويتدبر في الموجود. إذن» كل أحوالك قابلة لآن تكون نافعة لك 
في تفكيرك. فالانتباه وتذكر الأحداث والربط بين الأمور هى الأصل هنا. وهذا شئ ممكن على مدار اليوم 
آنا ك3 ما تعملةوأنا كان الال الذي انك نملة استضاء فالفكرة حنة هناهير.هذا ديات الأتحبال. 
ومن باب الانفصالء أي لأنك تحتاج إلى نوع عزلة وهدوء لكي تنظر في عقلك وتُعمله في مشاهداتك 
وتجاربك وأغراضك. فلابد من استغلال أوقات الفراغ في اليوم قدر الإمكان من جهة؛ لابد من وضع وقت 
مهما كان قليلاً لإعمال العقل كل يوم بنحو منظّم ومركّز. مع العلم أن الانتباه خلال اليوم وحده هو جزء 
كبير من تنمية ملكة التعقل وقوّتها حتى يصير مع الوقت ربطك وإدراكك سريعاً إلى حد كبيرء مع تذكر 
أو هذا جره ل يكفئ. في اتتاج امتعرفة كبيزة وداك يال وقاثين إلا آنه مقدمة سيدة على أيه حال. 
ه-الكتاية. 

الكتابة تجسيد الروح وتمثيل العقل وتكثيف الشعور وتجسير الخيال وتنزيل الوعي. فالكتابة حركة 
من أعلى إلى أدنى لأنها حركة من الغيب إلى الشهادة: من العلوي إلى الطبيعي. والعالّم في حقيقته 
حركة مستمرة ما بين صعود وهبوط؛ نزول وعروج. لأن مبداً العالم هو ”الأوّل“ و ”الآخر“ ولذلك لابد من 
صدون آمون مق الأزّل فهذه الشركة التازلة:'ثه لاندمن رهوغ ما اصدن إلى أصئله فيكون هو الآخر وهذه 
الحركة الصاعدة. ولا ينفكٌ العالم عن الحركة؛ لأنه حي إذ مبداً العالّم هو الحي ولا يصدر عن الحي إلا 
حي ولذلك كدئ الائحرة ليست إلا "يوواتيد الأركى غيو ا لآرن والسمواك ولسنت إعدامنا السعوات 
والأرض بالكلية» والتبديل نوع حركة وتغيّر. كذلك الحال في الكتابة. فالوجدان لأنه في تغيّر مستمرء ما 
بين قابلية وفاعلية» فلابد أن يجد متنفساً لما فيه. إلا أن تجسيد ما في الوجدان الإنساني في الطبيعة 
والمجتمع لاايمكن أو لبتي ر:دائما وي الوقت المناسدت وبالكيفية المتاسية لا "اقل يسبيب الحدود 
الطبيعية والقيوب الاجتماعية الضرورية واللازمة لحسن سير الحياة بين الناس» فلا يستطيع كل مّن 
يرفض شيئاً مثلاً أن يجسّد رفضه بواسطة فعل يغيّر فيه المرفوض عنده لأن ما يرفضه هو قد يقبله 
ويرضى به كل من سواه من الناس فإذا بدا هو يفرض بالفعل وهم يفرضون بضد الفعل وقع النزاع 
الفعلي العنيف بالضرورة وهو أمر مرفوض عند الإنسان السليم عادة. وهنا تآتي الكتابة. لآنها تسمح 
بتجسيد الوجدان والرأي في صورة كلمة باقية عابرة (على خلاف التلفظ المجرد الذي يفنى بمجرد النطق 
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به ولا تتجاوز نطاق سماعها بينما الكتابة تبقى بعد صاحبها وقد تتجاوز الكون كله ما دام مادتها باقية 
ومنقولة باستقلال عن الكاتب وحتى عن البشر المتلقين لهاء فالتلفظ مقيّد عادة بالزمان والمكان لكن 
الكتابة قابلة لتجاوز الزمان والمكان» أي زمان ومكان المتكلم). وبذلك: يجد الإنسان متنفسه من جهة, 
ويجد وسيلة جيدة لإبقاء فكرته وإرادته بنحو يتجاوز شخص.. وبهذا الاعتبار الآخير؛ أي تجاوز 
الشخصية الطبيعية؛ الكتابة تفتح للإنسان أفق الخلود في الطبيعة؛ فالطبيعة الأصل فيها فناء وهلاك 
الأشياء إذ كل حي يموت وكل مركب ينحل, كن الكفانة تمسر هد الامو يقدر كيين هذا ينكان يكين 
مظلقا حتى إن الكتاب الواحد قد يبقى من أَوّل الزمان إلى آخره بدون أن يتغيّر منه حرف واحد. ولذلك 
الكتابة عمل فوق طبيعي وإن كانت تتم بشكل طبيعي. وللكتابة عمل مهم آخر وهو عدم إكراهها للمتلقي 
في الاطلاع عليهاء على خلاف التلفظ الذي قد يكون إكراهياً أحياناً مثلاً حين يتكلم شخص بجانبك في 
موضوع أنت لا تريد سماعه كأن تكون في طائرة أو قطارء فمجرّد تواجدك في مجال تردد الصوت 
يجعلك غرضة لسماعه (نعم, يدق لله ]فك ايكيا أن تتكلم مثل أولئك فيسمعونك كرهاً أو تستطيع أن 
تضع شيئاً في آذنك فلا تستمغ ”"وجعلوا أصابعهم في آذانهم واستغشوا ثيابهم”“. فلا إكراه حقيقي في 
الآمر بتلك الصورة 5» لكن مع ذلك المعنى مفهوم ومجرّب) » الكتاية لا يوجد فيها حتى هذه الدرجة من شبيه 
الإكراه, لأنها تتم بالعين أو اللمس مثلاً» وأنت تملك توجيه وإغلاق عينك ويدك؛ هذا من جهة» ومن جهة 
أخرى وهي الحالة الاعتيادية للكتب فإنك لتقراً كتاباً لابد من أن تأخذه وتفتحته وتطالعه: وكل ذلك أنت 
حر فيه. فالكتابة أعلى من الخطابة في احترامها لحرية الإنسان في اختيار ما يدخل فيه من كلمات. 
ولذلك الكتابة أشرف من الخطابة وأكرم. لكل تلك الاعتبارات وغيرهاء الكتابة عمل أساسي من أعمال 
الطريقة. فكل ما ينتج عن الآعمال السبعة الآخرى للطريقة» يجب أن يجد طريقه إلى الكتابة أو من 
الأفضل لو وجد طريقه إليهاء فمثلاً التأمل له نتائج يمكن الكتابة عنها أو الكتابة عن نفس التأمل؛ كذلك 
الذكر والفكر والخلوة والقراءة والدعاء والمجالس. فالكتابة هي المركز الذي تتجمّع فيه أشعة أنوار الأعمال 
السبعة الأخرىء؛ إذ كل ما هو موجود يستحق تحويله إلى صورة كلامية» وبذلك يدرسه الناس ويحفظونه 
ويبنون عليه. وحين تكتب الفكرة مثلاً ستنظر إليها بنحو انفصاليء, أي بصورة منفصلة عنكء خلافاً 
للنظر في الفكرة وفي مجردة في ذهنكء فإنها حينها توهمك أنها جزء من ذاتك وشخصيتكء ومن هنا 
ينشاً التعصّب الذي هو دفاع عن النفس عن طريق الدفاع عن الأفكار التي يتوهم صاحبها أنها تشكل 
كما كوهريا هن تقينة قود اه عكها فا عل ضر تحفمناه بستما االواقة أن التفسن خا لنة مين قدو لاه * 
بدليل أنها لم تكن عنده ثم حصلت وبدليل أنه يقدر على تغييرها بنقدها والاطلاغ على غيرها وبدليل أنه 
يستطيع عدم تفعيلها إن شاء كالجاحد للشئ بعد استيقان نفسه بحقيقته وحقانيته. فمن أهم ما يساعد 
العقل على النظر في محتوياته وأعماله وسلوكياته هو أن يجسد ذاته قدر الإمكان في شئ خارجه حتى 
يصير كالمرآة له التي ينظر فيها فيرى نفسه. نعم, هذا سيعتمد على مدى وضوح المحتوى العقلي للعقل 
حتى يستطيع كتابته. ويعتمد على مدى القدرة التعبيرية اللسانية عند العاقل حتى يعبر عن ما في عقله, 
والآأهمَ من ذلك أن يملك من الشجاعة ما يكفى ليواجه نفسه. فإذا مزجنا الوضوح والشجاعة والبيان 
استطاع العقل تجسيد نفسه بنحو مباشر وصريح فيرى نفسه في صورة كتابته. 

ماذا تكتب؟ كل شئ. تبداً من نفسك وما يدور فيها اوت دانم إلى نفسك. فوووا بكل شئ يهمك 
ويه الفانين لآن"الكنابة هي للتفمن أو وللناس كانياء وني بعضن التحالات يمكن أن توش الكتابة غلى 
المحيط الطبيعي والوجوب الخارجي كما في حالة بعض الكتابات المقدسة والقوية والنافذة. 


58 


متى وأين ويماذا تكتب؟ في آي وقت تجد في قلبك ما يريد الخروج والبروز والنزول. لا تضع لنفسك 
طقوساً وقيوداً تحبسك عن الكتابة بأي شكل من الأشكال وأيا كان تبريرها. وقد نظرت في أقوال مختلف 
الكاب في هذا الباب» فمنهم من يرى أن أفضل الكتابة في النهار أو عند الفجر أو في الليل أو بعد كذا 
أو قبل كذاء وكلّه كلام لا طائل تحته على التحقيق بالنسبة لك وكلام ينقض بعضه بعضاً ومدار الأمر 
عليك أنت وعلى المعنى المحجوب الذي يريد التهتك والبروز في صورة المكتوب. وأما أنا فأكتب وأنا قائم 
وجالسومسطق على بحتب وعلى ظبدري: اكتب في الليل والتهارء فى الجوع والشيع: في العضب 
والرضاء في المزاج الرائق والمزاج المتهور المتفجرء وأكتب بقلم الرصاص على ورقة صغيرة قطعتها من 
غطاء علبة كما أكتب غلى كمبيو شأ دفتر أو جوال أو غير ذلك. لا أَقَيّْد كتابتي بالة ولا:مكان ولا ؤمان: 
قالخا أن الحزت يرزية أن 'يترسته أنحث عن عق شنى تمولئ واستتمل ذلك: تعوفن ختان وفنا في 
حكن المكنا ف رسكانا آله مدو دوخ سدرا فا كن ذلك لكنا ‏ بن الأمون تفط مل د اللقالة الا 
أني مع ذلك لا أجعل هذا فيدا مطلقاً غلي إذ قد يخطر لي الشى وآنا خارج بيتي فأكتبه في جوالي أو 
على منديل في مطعم أضع رأس قلم الموضوع وأبسطه بعد ذلكء وهكذا. فالقيد استحساني لا إطلاقي. 
وكما أني أكتب في مكتبي أكتب في جميع غرف بيتيء أو خارج بيتي حتى السيارة ومرّة كتبت شرحاً 
طويلاً لبيت شعر صوفي وأنا في قسم شرطة أثناء الانتظار من أجل معاملة! (من أهمٌ ما كتبت بالنسبة 
لي) إذ هجم علي الخاطر فطاوعته بحبٌ وسلمت له تسليما وتركته يمشي بي كما يشاء. الخلاصة: بما 
أنك تكتب كعمل من أعمال الطريقة وليس من أجل الحصول على وظيفة أو أخذ أجرة, فدع عنك التكلف 
والكذب والبرود والخداع والتزوير وقول ما لا تعتقد وقول ما لا تحب سماعه أو قراءته وكل قيد قبيح آخر 
من هذا النوع. لا تكن بيّاعاً للكلام, واكتب كأنه لن يقرا هذا الكلام غيرك ومن تحبّه مثل حبك نفسك. ودع 
اللاقي يادي يطبي الفسين يدون :تكلف يَكدنَالقلي أؤيشوش العفل أويفظل الروح أويطمين البضيرة: 

لن :تكتب؟ الأضل أن تكتب لنفسك لأن الكتابة مثل الصلاة الأضل فيها آن تنفعك أنت» وإن كان لها 
آثار جانبية جيدة للآخرين والعالم حولك فتلك قضية أخرى. هذا هو الأصل. بعد ذلك, قد تكتب لاآخرين 
في مواضيع تهمهم إن كنت تفهم فيه لكن لا تنسى نفسك آنا آفتاء ذلك: ولتسنيانالنفسن أيعاك كثيرة: 
من بعضها أن تضبح تاجر كتب بدلاً من كاتب. فتكتب فقط لتكسب الزبائن والأثباع» وحيتها ينخط 
حرفك مع زوال حريتك, وينسجن وجدانك مع خسران كرامتك.لا تكتب شيئاً للآخرين أنت غير مستعد 
على قراءته أو نصح أولادك بقراءته. اكتب لتكتشف وتكشف روحك. هذا هو المعيار الآكبر في أي كتابة 
اك جاليوتها سبج مال كه لس وا تضوئنة أن هو كل ما دكني: رلاتحدى لأقرب الفودن الله أن 
تكتب وتدفن ما تكتبه, أفضل من أن لا تكتب. أن تكتب أي شئ أفضل من أن لا تكتبه. 

آحن ملحوظة: ب الأمؤز التي سعاغدتقي :فى 'إغطاء اكب مساخة لكتابافئ: تقينيني المكتويات إلى 
أربعة أقسام: الأقوال والمقالات والكتب والموسوعات. ففي كتاب الأقوال أضع أي خاطر أو سؤال أو 
ملحوظة أو فكرة سريعة ومختصرة لها محور واحد عادة خلال اليوم كلّه, ولا أستثني خاطراً من وضعه 
في هذا القسم. وفي قسه المقالات أضع ال مقالة التي لها فصول متعددة أو طويلة إلئ :حذ ما (وهذا 
تقرووي سين نقتي كناك الكفاية فإدي فى اضغ في الاقوال هاه أظول من المعالات لأن ننذي:اثناء 
الكتابة في الأقوال كانت ملحوظة قصيرة لكنها امتدت أو لأني أردت إعداد القارئ وجعل وصلة بين 
الأقوال والمقالات. لكن نيّتي في المقالة أن تكون أطول عادة ولها أبعاد أكثر.). وفي الكتب أضع الفصول 
التي كل منها يشكل مقالة وتدور حول موضوع كبير لكن فيه مواضيع صغيرة متعددة. ثم الموسوعة هي 
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مجموعة كتب بينها رافظ عام بهذا التقسيم كل فكرة أو شعور أو خيال أو إحساس أو شرح أو بيان 
تمك أن تكد له مكاناً في خزائن كتبك. 


جعلت القراءة بعد الكتابة لآسباب: منها أن الأصل في سالك الطريقة أن يتعرف للوجود مباشرة 
وليس بواسطة اللغة وحكايات الآخرين وأفكارهم عن الوجودب. ولذلك الأعمال الأولى هي الخلوة والتأمل 
والذكر والفكرء وهي طرق التعرّف إلى الوجود واختباره مباشرة. ثم بعد ذلك يأتي عمل التعبير عن 
خبرتك وتفكيرك الذاتي وذلك بالكتابة. ثم بعد الكتابة القراءة» لأنك حينها لن تضيع محوريتك ذاتك 
ومعرفتك المباشرة» بالغرق في أقوال الآخرين, بل ستبقى متمركزاً حول قلبك الخاص وعقلك الشخصي 
الحي الحيوي. ومنها أن أفضل القراء هم أفضل الكثابء لأن الذي يمارس العمل يعرفه أفضل ممن لا 
يمارسه. كما أن المهندس يعرف المهندس أكثر من غير المهندسء والطبيب يستطيع تقدير عمل الطبيب 
أفضل من غير الطبيب, والموسيقار يستطيع الحكم على تأليف موسيقار آخر ومعرفة دقائقه وحيثياته 
وكيفية تجاوزه للصعوبات الصناعية أكثر ممن ليس موسيقاراً #كذلك الكاقيةايا كاقت دويحةة تسيكوة 
أكثر تقديراً ومراعاة وأدباً وتعمقاً في العادة مع كتب الآخرين ممن ليس بكاتب بل هو مجرّد قارئىَ 
مستهلك. اكتب ثم اقرأء لا تقر ثم تكتب. الذي يكتب ثم يقرأ يبقى :ضوتة الشخصئ حياً لكن الذي يقراً 
ثم يكتب عادة ما يصير مقَلّداً وببغاءً ومشوهاً ويختلط نمطه الخاص مع أنماط غيره وتضيع فرديته 
وأضبالة عفلة وفراةة تحريكةه. 

سبب آخر لذكرنا القراءة بعد الكتابة هي طبيعة الحركة الوجودية. فالكتابة تنرّل المطلق في المقيدء 
والتجسيد الطبيعي للفكر المجرّد. والقراءة عكس ذلكء هي عروج المقيد إلى المطلق: وتجريد المجسد. ففي 
الكتابة الفكرة تسبق اللغة, لكن في القراءة اللغة تسبق الفكرة. والذي يبدا من فوق-أي من المطلق- 
يتأسس فوق ويتمركز فوقء بينما الذي يبداً من تحت فإنه يتوه تحت وقد يقيده التحت إلى حد أنه يعجز 
أو يكسل أو يكفر بالفوق. الفوق قليل محكم». والتحت كثير مشتتء فعليك بإحكام الفوق قبل النزول 
لتحت. ألا عل و را يكونون عادة أغبياء بامتياز. أقصد الذين يقرآون بدون أن يكونوا قد 
تأسسوا في الخلوة والتأمل والذكر والفكر والكتابة» أو شئ من هذه الأمور على الأقل. عقلهم المختلط 
الملخبط لا يستطيع أن ينظم ويفهم ويتعامل مع الكثرة المشتتة للكتب الموجودة ‏ ثم حين يدخل في الكتاب 
الواحد لا يستطيع عادة التعامل معه بنظرة شمولية أوسع منه بحيث يضع ما يريد في هذا الكتاب في 
إطار منظومة كلّية أو إطار عام تجد فيه هذه الأجزاء المخصوصة محلّها المناسب أو لا أقلّ تجد محلاً 
يناسيها ويعطيها معنى ينفع القارئ في رؤيته الخاصة وتجربته الشخصية في الوجود. القراءة قد تكون 
عملاً من عمل الأحرارء وقد تكون مزيداً من القضبان في سجن الأغرار . لذلك القراءة لا تأتي في أعمال 
الطريقة إلا بعد غيرها مخ الأصؤل: فك فيا :الذي كنب الكتاب الذي تقرآه آنث؛ كيك كتية» لين آنه هو 
أو من نقل عنه رجع في نهاية المطاف إلى شئ من الخلوة والتأمل والذكر والفكرء آي لولا وجود صلة 
مباشرة بالوجود بنحو ما لما استطاع أن يكتب ما كتبه ويحكي ما حكاه. فلماذا تأخذ ظل الشخص ولا 
تأخذ أصل الشخص. ا تجربته أصلء» فم ل موي ا ثم تعامل مع كتابته بعد ذلك. 
التجربة أعلى مخ القرادة.وائ كتانب «مستحق القراءة هق كتان كدر من هباكي تكرية متا قترة وهية 
غيى مفلدة زغيل معطت . 
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شين تباش ن الوكف بنستك قم تكتن: ستجه في قلبك معيارا تمي يه جين الكتي الكي تبيقدق أن 
تقرأها وتنفق فيها من وقتك وطاقتك وبين الكتب التي بخلاف ذلك. وهذا يكشف لك عن جواب سؤال كثيراً 
ما سمعناه وهو: ماذا أقراً؟ يأتى إلى شخص ويقول: أنك تذعوني الئ القراءة هسنا فماذا أقراً؟ كونه 
يسأل مثل هذا السؤال ل كلى اككفل هن ادرين: 'الأل: سوال يذل على هذ اكسصا ول هرت عقاك 
واتصالك بالحي المدرك للوجوبء لأن معناه أنك لا تجد فائدة في القراءة مما يعني أنك لا تجد فائدة في 
زيادة معرفتك بالوجودء مما يدل أنك تتعاطى مع الوجود كشئ مقيّد محصور قد استنفدت حدوده 
بإدراكك التعالي: وهذا معتاءاموت العقل وشلل التجربة الأسر الثاني سسؤالك يدل غلى فهدانك 
للأولويات» أنت تظن أن القراءة عمل مقصود لذاته في أوّْل الآمرء ولا تنظر إلى مصدر الكتب نفسها. فلو 
كنت ممن يسعى في إدراك الوجود والعمل فيه عملاً معقولاً. لتعلّقت بالكتب تعلقاً عظيماً لأنك ستعرف 
خوكها: بسك الوكون: ومحدو بذ تيتا فطلي فويس تهريتك با كنافة تجار وا فكا نوا زاك الأحريث إلى 
ما عندك؛ وحيث أن الوجود مطلق لامتناهيء فأنت بحاجة إلى مالانهاية له من التجارب والآراء حتى 
تحيط بالوجود ويستحيل أن تحيط به لأنه المحيط بكء بالتالي لن تشبع من الكتب ولن تمل من القراءة 
0 فبدلاً من السؤال عن كتب لقراءتهاء اتن عن حدى' القراءة:الدق نهو المعرفة الحنة المياشزة الوحقة: 
بعد ذلك ستعرف ماذا تة تقراً. هذا هو الجواب المهم. دونه في الآهمّية أن نشير على السائل بما يمكن-مع 
ابتكبالية خنتطل طيعا -أن يثير فيه حبٌ المعرفة وتوسيع أفق عقله في النظر إلى الوجودء ومن هذا المنطلق 
يمكن أن نقترح عليه كتباً عرفانية أو فلسفية أو طبيعية آو جدلية أو تاريخية تحكي سيرة العلماء وطلاب 
المعرفة عموماً. لعل ذلك يفتح له باباً» وإن كان-بحسب تجربتي المحدودة-أن هذا لا ينفع في الدخول 
المحكم للشخص في الطريقة. إلا آنه أفضل من لاشئ. مع ملاحظة أنه قد يكون أسواً من لاشئ في 
بعض الحالاتء كما لو قراً كديا مدو بكي :سحن ينا امم لشأن المعرفة والبحث من 
الأسنانين بهل كدر نات المفكرمن :او اقغبطياة اللهورين 1 الكارفاك هون القابلة الكل للمسلسفين ان 
تعصّبات المتدينين وما إلى ذلك من نقاط سوداء لا يخلو منها عالّم الإنسان فتنفره هذه ومع شيطنة طبعه 
يظن أن الأفضل هو الابتعاد عن هذا الطريق بالكلية» وكأن ما هى فيه من الجهالة يخلو من نقاط بل من 
جبال سوداء ! على آية حالء كل فرد مسؤول عن نفسه.؛ وليس علينا الإكثار من هذا الأمر لآنه في 
النهاية كل فرد سيجد في نفسه وخارجه جزاء عمله وسعيه. إلا أنه ن باب المرحمة نشير إلى هذا 
الحانت: 
ماذا نقراً؟ بالنسبة لي مّن يدخل مكتبتي لا يستطيع أن يعرف رآييء لسبب بسيط وهو أنني أقراً 
قدر الإمكان من كل صنف ولون» من كل بحر قطرة وأسعى أن تكون هذه القطرة معبرة عن النمط العام 
لذلك البحر. ولو كان باستطاعتيء لبنيت مكتبة فيها كل كتاب على وجه الأرض بلا استثناء. فالقراءة 
عندي مطلقة في أصلها. ولكنء بعد ذلك لآن العمر قصير والعلم كثير والرآي آكثر والآدب أكثر وأكثرء 
قإن ني سل أولويات في القراءة مبدئ على :ما شهدته :في :تفي والعالم. فمثلاً, كتب الإلهيات فوق كل 
قبن لآن الله فوق كل شدي كه كتب العزفآن العملي والتصوفه لآن القلب أهَهٌ مقافي الإنسان:والصين 
الأخروي الأبدي سيعتمد على حال القلبء فأهتمٌ بكتب الصوفية لذلك. وعلى هذا النمطء لي سلسلة 
أولويات وإن كنت أقراً ؤ في السام كله يقد أو:بالكن»واهتة .مكلا يكتت الآدن:شغرا تهنا فكدر كروي 
وأعجمية». من باب إدراكي لأهمّية الكلمة في وجودي الشخصي وتعاملي الإنساني مع الناس فضلاً عن 
تأثير الكلمة على العالّم. كتب الفلسفة والفكر والرأي والجدل مهمة أيضاًء والبحث المستمرٌ فيها من 
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أولوياتيء لأن الذهن له تأثير على نفسي وأخشى أن تغلب العاطفة علي فتضللني وكذلك أخشى من 
تأثير العادات والشائع حولي على فكري فأعمل على النظر في مختلف الأفكار المتضاربة حتى أتحرر 
منها جميعا وأنظر فيها قدر الإمكان باستقلالية ولامبالاة فيكون تفكيري أدق وأقوى. وعلى هذا النمط: 
يوجد كتاب لا فائدة منه مطلقاء بل الحق أنه لا يوجد كتاب إلا وفيه فائدة وحقيقة وإن لم تكن هذه الفائدة 
في أسواً الظنون إلا تعبيرها عن رآي ووجدان وغرض الإنسان الذي كتبها مما يعني أن ذلك الكتاب 
تجلّي من تجليات الإنسانية بالتالي يصير الكتاب شاهداً على معدى الإقنائية الكلى فيضيو هيما لكل 
إتسان من هذا الوعنه غلى!الأقل:وفي أشنو الأخوال وآشد دركات التشاقه في التعامل شع الكنب: وإن 
كان الواقة أن الكتن تشقل على فواكك أكثر مة ذلك لكننا ذكرنا لأسو حتى نون صنل هون الكنات 
وقيمة وجوده بالنسبة للناس جميعاً فإن كان هذا القدر منه يبرر وجوده والحفاظ عليه فما فوق ذلك من 
فوائد الكتب يجعله أولى بالعناية والرعاية بدرجة ما. 

متى وأين أقراً؟ أمًا أناء فلا أقيّد نفسي بذلك. عندي كتب في مكتبتيء. في غرفة جلوسيء بجانب 
سريري في سياركي: في مكتدي: يل في حماتي أيضا (غلى سيرة كت الحماة» سالدي أحد 
أصحابي مرّة : كم تقراً في اليوم؟ فاجبته: لا أعرف إلا أني أقراً حتى في الحمام. فقال لي: كيف تضع 
كتباً في الحماح وفي بالعربية وقد يكون فيها اسه الله؟ فقلت له: أنا لا أقرأ في الحمام إلا الكتب 
الك دعن رامن ا ع ا ل العقل على القراءة بحيث 
ذلك. فم فواكةها أيهضا استغلال الوقت لأنه كما قلنا العدن قصير :العم كتير فكلما الستطمة اسسفافل 
غمرك فتن اكتسان المعارف: وإثارة فكرك كليمنا كان الآمن أفصل. طيعاء هين قشر فى اماكن متقظلنة 
وأوقات منتعددة: فالأفقضل أن تكتان ها يثاسيب كل مكان بحسي طديعته والمذة الذي منتفكسيها فيه 
فمثلاً. في المكان الذي ستجلس فيه لمدّة قليلة اختر الكتب ذات الكلمات القصيرة؛ مثلاً كتب الاقتياسات 
التي فيها تلخيص لأفكار مهمة عن مواضيع متعددة أو كتب المسرحيات والشعر (مرّة أخرى نرجع 
للحمام؛ لا أدري ما قصّة الحمام اليوم لكن لابأس. هذا النوع من الكتب القصيرة ينفع في مثل الحمام, 
لآنك ستجلس فترة قصيرة وتريد أخذ فكرة كاملة فتنفعك كتب الاقتباسات المركزة. وقد قرأت أيضا في 
ل ل 0 أفلاطون ومسرحيات يشتوفوكولسسن و الي عنما مداضت ب المحل 
مهنا بحرن الستقلية ان ترك يوا شي يدرك داقر افا ميدي ودر دسجيو واقرة في وقفت 
واحد اننا بذلك بين منافع كثيرة ياطنية وظاهرية: فالكتاب الذي سأاختاره لمثل هذا الوقت لن يكون 
مجلداً ضخماً طبعاً بل سأختار شئ يناسبه بحيث يسهل حمله والنظر فيه واستيعاب مقاصده لأنه حين 
تكون الشمس في وجهك والعرق يتصبب منك يمكن أن تفترض أن تركيزك لن يكون مثل تركيزك حين 
لحان لو جيك الك عر الي يك وراك وراك كار ا ا ا 
النعية 0 الخمطء تا حمل باق المراضخ . وجملة القول: كلما كانت رانمطك أكدر 
كلما قان الكتات الأضيعي افشدل :كلها كانس راحتك اقل كلما كان الكتاب الأسيل افخمل:» واقصد 
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بالراحة مجموع ثلاثة عوامل: ارتياح الجسم وتوفر الوقت والتفرّغ للقراءة. توفر الوقت ليس مثل التفرغ 
للقراءة. لآن المقصود بالتفرغ للقراءة أي أتت لا تفعل شيئاً سوى القراءة. فقد تقراً لكون بدون تفرٌغ 
للقراءة نفسها كأن تقرأً وأنت بانتظار إتمام معاملة في مكان ما فآنت هنا غير متفرغ للقراءة فقط لأن 
ذهنك وانتباهك مشتت بما حولك أيضاً وأنت في هذا المحل لغرض غير نفس القراءة» كذلك مثلاً إذا كنت 
في غرفة مع أهلك وهم يشاهدون التلفزيون وآنت تقراً فإنك غير متفرغ للقراءة بحكم كونك في اجتماع 
وضجيج ومراعاة من حولك وما إلى ذلك من مشاغل. التفرغ للقراءة يعني آنت لا تفعل ولا تراعي ولا 
غرض لك إلا نفس القراءة» كأن تجلس في غرفتك وتغلق الباب مثلاً وتقراً. أمّا توفر الوقت فالمقصود به 
الفترة الزمنية التي تستطيع القراءة فيها ؛ فمن الواضح أنك إذا أزدك أناتقراً قصبلا من :زواية الحوب 
والسلام لتولستوي وأنت جالس في الحمام ستّصاب بالبواسير بعد بضعة أيام ! (انتهيت» هذه آخر مرّة 
أذكر فيها الحمام في هذه المقالة التي انحدر مستواها فجأة بغير سابق إنذار). 

يمكن في الجملة أن نذكن على سبيل:المثال ثمانية من أتواءع القراءة : الاطلاع؛ التحليل» التذوق: 
النقدء الترتيب» الاستلهامء التنظيرء التقوية. 

أما الاطلاع؛ فهذه القراءة السريعة التي تعتمد أكثر على عمل العقل الباطنء ولا تحتاج إلى تركيز 
شديد بل المرور على الكلمات لآخذ صورة وانطباع عام عن الموضوع وما يعلق بالذهن ويؤّثر في 
اللإشعو: هو الفرشن الأساسبي مفها: 

أمًا التحليلء فالمقصود منها تفكيك الكلام وعنونة الفقرات والآفكارء وإرجاع المواضيع إلى جذورها 
وفرز النتائج عن مقدماتها ثم النظر في الروابط بينها . وهي قراءة بطيئة جد وكلّما كانت أبطأ كلما 
كانت أفضل بشكل عام. فبينما في قراءة الاطلاع قد تقر كتاباً كاملاً في ساعة: في قراءة التحليل قد 
تبقى يوماً كاملاً في سطر. والتحليل عمل عقلي واعي ودقيق ويجمع بين التفكيك والتذكر والرجوع إلى 
المراجع والتدقيق في القضايا المعروفة. وهو أساس القراءة العلمية البرهانية والدراسات التي يُراد 
عرضها على أذهان الناس عموماً بغض النظر عن رأيهم الشخصي في القارئ والكاتب. 

أُمّا التذوق» فالحواس القلبية التي تجد لدّة في الكلام اللطيف والجميل والخفيف على الروح 
والصادق النية والمبارك الأنفاس, مثل كلام العرفاء والشعراء الظرفاء؛ هذه الحواس تشتهي لذّة الكلام 
كما تشتهي حواس البدن لذّة الطعام والجماع والعطور مثلاً. فقد تقرأً للتذوق وإن لم تفهم ما تقرأه على 
مستوى الذهن والتحليل والإدراك المفصلء لآن غرضك هنا هو طرب القلب أكثر من زيادة أفكارك وتوسعة 
منفارفك. 

أمّا النقد. فبدايته تحليل كما شرحناه في القراءة التحليلية» لكن التحليل يتوقف عند فهم الموضوع 
بدفة وهندسة: لكن النقد يزيد عليه بخطوة وذلك بغربلة الموضوع والطعن في الآدلة والروابط أو تفسير 
النتائج بنحو مخالفء وبشكل عام هو إظهار نقاط الضعف في الكتابء وتمييز الضعيف عن القوي. مع 
عقن ف يقوة القزف اثناء ذلك كنا ان الناقد يه القرق يان القملة للؤورةوالعملة الضحيحة وسن دع 
جودة الذهب ودرجاته المختلفة. كذلك الحال في القراءة النقدية» فإنها تميّز الصواب من الخطأء والقوي 
من الضعيفء مع تبيين درجات كل واحد منهم في القوة والضعف. فإن كانت القراءة التحليلية من 
الجهادء فالقراءة النقدية من الحهاد الكبير. 

أمًا الترتيب» فأن تعيد ترتيب الموضوع المقروء بنحو مغاير وأفضل من زوايا معينة لحالته الأصلية. 
فالكاتب قد يكتب بطريقة عشوائية أو تتداخل فيها المطالب والمعاني أو يكتب بطريقة منطقية لكن بنوع 
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معين من الترتيب المنطقي دون سواهء فتأتي أنت وتقراً التفاصيل والفقرات وتسلسل الآفكار حتى تعيد 
ترتيبها بنحو جديد قد يكون أفضل من حيث تسلسله المنطقي مثلاً من المقدمات إلى النتائج مع فرز كل 
موضوع عن غيره وإخراج ما ليس منه مما ورد خلال النصّ منه. أو قد ترتبه ترتيباً جديداً بحيث تصل 
بنفس المعاني الواردة في النص إلى نتيجة مخالفة للتي توصل إليها الكاتب نفسه. وبما أن الفكرة دائرة 
في :صورثها» فيمكن إغنادة تزكيب أي سلسلة مق الأفكار ينحو لاتهاكئ :كما أن نقاظ:الذائرة لانهاية لها 
واتصالها بغيرها من النقاط ممكن بنحو لانهائي. كذلك ترتيب أي سلسلة من الأفكار قابل للتغيّر 
والتعديل لإبرا وكفاى سياف تضوف 1 زا ذا دسخصينا أقرا كرات فرتكد قبل مها زبدة لكعليل إن 
النقد أو غير ذلك من أنواع القراءة التي تحتاج إلى فهم خاص أو اعتقاد خاص فأَرتبها بحيث تنكشف 
لي بنحى يلائم عقلي أو يلائم الغرض الكشفي الذي أريده والذي يبرز أكثر بعد إعادة ترتيبه. 

أمًا الاستلهام, ١‏ فمثلاً قد أجلس بنية الكتابة بدون أن يوجد لدي موضوع خاص أريد الكتابة فيه, 
فأضع أمامي كتاباً وأقراً فيه وأنا مستعد للكتابة فأقراً فيه إلى أن أجد ما يثير في فكرة أو يبعث في 
خاطراً أو يصلح ليكون منطلقاً للكلام فأعتبره طرفاً لخيط التفكير فآخذه وأنطلق منه وأضع الكتاب 
عاك . وكذلك الحال في التكلم؛ فقد خلس للتكلم في موضيوع ها . فآخذ كايا في هذا الموضوع وأقراً 
من وأنطاق فى الحزية من تقظة من النقاط التى يقيزها حتى أضدل إلى :ما شاء الله فهنا غرضدئ هو 
الاستلهام من الكتاب وإثارة الخاطرء وليس بالضرورة التعاطي التفصيلي مع الكتاب ذاته. فعقلي مثل 
الكبريت الذي أريد تحريكه على شئ ما من أجل أن تشتعل فيه نار الفكرة أو الوجدان: فأتخذ كتابا ما 
لهذا الغرض. نعم. سيختلف نوع الكتاب بحسب نوع الفكرة التي أريدها والعالّم والشعور الذي أريد 
النكول فيه فان اروك هرا قلسن مباكقار كنان 'حختلت رضن الكتال الذي سسا كتاوه إن انيف هذا 
عاطفياًء وهلمٌ جرًاً. للكتب طبائع غالبة عليهاء كما أن الأطعمة لها طبائع غالبة عليهاء والقراءة الجيّدة 
تنيع من ملاحظة نفسك ومعرفة ما تحتاجه في كل لحظة مع معرفة الكتب النافعة لك في هذه اللحظة. 
الذي لا يقرأ إلا في صنف ونوع ولون واحد من الكتب فإن عقله يفسد كالذي لا يأكل إلا صنفاً ونوعاً 
ولوناً واحداً من الطعام دائماً. وليس من لاشئ أنزل الله ”كتبا“ وليس كتاباً واحداً على الإنسانية» وليس 
من لاشئ تجد في القرءان مختلف أنواع السور من الطويل إلى القصيرء من المركز إلى المفصّلء من 
ذي القافية إلى غيرهاء من القصص إلى الآحكام إلى الإلهيات إلى الطبيعيات: وهكذا. العقل مثل 
الجسم يحتاج إلى حمية كلمات مختلفة, يحتاج إلى شعر وسجع ونثرء إلى فكر وعاطفة وسخرية أيضاً 
ومن كل صنف ونوع ولون موجودء كل ذلك يحتاجه باطن الإنسان. ويمعرفة هذه الطبائئّع التي للكتب 
وأرواح الذين كتبوها الظاهرة أنفاسهم في كتابتهم لمن لديه حاسّة الشمٌ القلبية وبدوام مراقبة نفسك 
وتمييز حاجتك من غيرها مع توكل دائم لحصول التوفيق والتسديد من العليم الحكيم الذي يربّك ويربّيك 
ليوصلك لكمالك وما يناسبكء يمكن اختيار الكتاب المناسب للاستلهام منه في أي لحظة بحسب الحال. 

أمّا التنظيرء فقد تطلب إقامة نظرية كاملة الأركان في موضوع معيّن. وحينها ستبداً بجمع الكتب 
المتعلقة بهذا الموضوع ثم تقرأها قراءة مَن يعرف أقسام الموضوع الذي يتحدث فيه وينظر في كل كتاب 
بحيث يستخرح منه الجزء المناسب لكل جزء من من النظرية» ويجمع هذه الأجزاء بنحو معقول مردّب مقسّم 
متّصل الأقسام. ولعل القراءة التنظيرية هي أعلى القراءات النافعة للعلماء. ومن المؤوسف أن يموت 
الإنسان بدون أن يضيف إلى رصيد الإنسانية على الآقل نظرية واحدة جديدة يجتهد فيها ويشتغل 
عليها ضمن قراءاته وأشغاله. فلو اجتهدت في مسألة واحدة في علم واحد في حياتك كلها بحيث تضع 
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نظرية قويّة ومفصّلة ومتماسكة قدر الإمكان: فتكون قد أفلحت في العيش كإنسان أقصد كمتعلّم 
ومفيض للعلم. 

آنا الفقوية: فاتههن نيا تقوب عقلك ومين هلي القراةوتعيوما والجهية والدرس والانتباه خصوصاً. 
أسياناً قد أقراً فقد لتقوية عقلي واختبار صبري ومده وبسطه. 20 فيها طويا فكو وإن 
كنت لا أفهم فكرة واحدة منه وأشعر كأني أقراً بلغة لا أفهمهاء فمع ذلك أصابر نفسي وأغالب النعاس 
وأجبر ذهني على الانتباه للمقروء. من تجاربي مع هذه القراءة المكروهة لمعظم الناس» استفدت أموراً 
كثيرة جدا. منها الصبر والجلد على الدرس» فإن كنت أصبر على ما لا أفهمه ولا أتشوق إليه فسأكون 
فرتاها هرا في ها أفهمه وأفشوق ليدومو الطلوت ولذللة قصية'الدراسة عتدك ونيا نكل الكتفسين 
والتتكيو و القرا ءا عدوي مثل شرب الماء من السهولة والانسيابية والعفوية. فائدة أخرى جليلة وهي أني 
بعد فترة أجد الكتاب الصعب الذي صابرت نفسي عليه ينفتح علي ويصبح سهلاً ومفهوماًء وبذلك أكون 
تغلبت على عقبة جديدة في مسيرتي المعرفية. من أبرز الكتب في هذا الباب كانت كتب الفيزياء والعلوم 
الحديثة المادية الكمية: وكذلك كتب العرفان النظري ككتب محيي الدين ابن عربي. فبالرغم من الصعوية 
المطلقة في البداية بحيث أني لعلي كنت أفضل قلع شعر رأسي على الاستمرار فيهاء إلا أنها ازدادت 
سهولتها مع الوقت آو حصل لي فيها فتح يسرها لي وإن كان ذلك بعد سنوات من المجالدة والمصابرة 
والمرابطة عندهاء وكذلك الشعر العربي أيضا الذي كنت أكرهه من شدّة تعقيده وصعويته وإذا بي بعد 
فثرة ولأحذاثمعيتة ضيرك أكتب القصائد وأضعها 'حتى في سيارتي وأتفدئ (أعيذك جاللة من أن تسمع 
صوتي!) وأتأمل فيها بشكل شبه يومي. المصابرة على قراءة المكروه شرط لتسهيل قراءة شتّى أنواع 
الكتب. الفائدة الثالثة وما أعظمهاء هي أني ينانا كنت أصبر على قراءة أربعمائة صفحة من الكلام 
البارد السخيف وإذا بي في حاشية صغيرة وسط الكتاب الأكاديمي الممل أجد عبارة اسان أن ككريفا 
افحوهها فينزل عليّ كالصاعقة التي تغيّر مجرى حياتي الوجدانية والعقلية بالكلية حتى أني قبلها لا 
أكون مكلى يعدهنا وحهيل هذ[ الأمىمغئ أكذن من هزة زلذلك صرف اأخدا ناعذا حديدا لتصمر تفسي 
على القراءة الصعبة العقدة لني أرجو أن أجد في ثناياها ما يبرو لاي تعبدي ا ويعوصدي عن وكلتب 
وجهدي. وفوائد أخرى كثيرة مثل أن تسعى في أن لا تكون كتابتك صعبة بلا داغ إلى حد تختبر بها 
صبر الآخرين (أو تعرضك لدعواتهم المستجابة )؛ أو أن تتعلّم الكتابة الباردة الطويلة في الحالات 
الفيرورية التي :تحتاج إلئ:هذا الصف لآن الموضتوع والجمهوئ الخاض يه لا يضبلج له الا:هذاء أو فوائذ 
كثيرة لا داع للسعي في تعدادها وحصرها. قراءة التقوية رياضة العقل, والعقل يريد فكرة تغذيه وشهوة 
تطربه وشعور يحيه وبرود يسكّنه وعضلات تجمّله . كل ذلك خيرء وأنواع القراءة تخدم كل هذه الأغراض 
دادعا 

لآن الإنسان محدود في العالّم وبالعالم؛ ولآن رب العام لا يفرض على الإنسان إلا ما يريده الإنسان 
فلا يتدخل في حياته إلا بإرادته, شرع الدعاء. لآن الدعاء دعوة ربّك للتدخّل في شؤونك التي سبق وأن 
أعطاك حرية التصرّق فيها. نعم توجد امورواع نب لإستار هرب ردك وديا عن ! ااهل رلك يكم 
عبوديته الآصلية. ففي هذا النوع يوجد فرضن. وتداخل إلهى د بغض النظر عن إرادة المخلوق. لكن الإنسان 
يجمع بين العبودية والحرية: بين القيود والإطلاقء بين القهر والإرادة. الدعاء مشروع للإنسان الذي يريد 
ربّه أن يكون معه حتى في الجانب الذي هو حر ومطلق ومريد متصرّف فيه. فالدعاء إعادة الحرية التي 
أعطيتها لربّهاء لكن بإرادتك؛ فهو العبادة الاختيارية. عكس العبادة الاضطرارية المتعلقة بالجوانب 
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المفروضة على الإنسان بغض اختيار منه من الآأساس. النظر في وجودنا يكشف بالضرورة عن وجود 
العودية والتحرنةالقيرها والاطلق: القهى والاراكة: :التحنان والاحتار الأ.يدكة البري دن هذ الحقيفة, 
ولا سكن الفاء اف طرفع مق هدي الظطرفين مخ واقع الأتمنا د كاة مجاول شخصن ]نات ان لأ اتحقان 
البثّة للإنسان من أي وجه كان كما تفعل مذاهب الجبرية الكلامية الدينية و العلمية الطبيعية» وكذلك مثلاً 
المحاولة الأخرى لإنكار أي قيد على الإنسان واعتباره حرًاً مطلقاً وأن كل ما يحدث له فهو باختياره 
وبإرادته أو بعمل سابق منه كما تفعله مذاهب أخرى كلامية دينية وفلسفية. محاولة الهروب من الثنائية 
جع سه ا ا د ص سي سس ف رو ا 
وتدل على عقل ضعيف لا يريد :إذراك الآموز كما هى .يل يريد 'اكتزالها وتبسيظها لوكدة سنهلة وَإِنَ كا 

الواقع العملي والمنظور لكل إنسان يكفي لنقض أي محاولة اختزالية من هذا النوع. 510 
نزعة أخرى تجدها عند الثاين غموما وي وحود من يتكز حقيفة أو فائنة الدهاء مق حفة أو :يتعر زي 
كني خسان الاكنبان ناستفاول عن الدعاء سو كسية لخر »هذا القطوف والاكدزال انحا تاي هن 
إرادة تبسيط الموضوع إلى وحدة سهلة الإدراك لأن الجمع بين الأضداد صعب على مّن اعتاد السخافة 
في النظر لنفسنة والوجود عموماً. الْحل الأمثل لكل خلك المحاولات الاختزالية هو في كلمة واحدة: الدعاء. 
لآن الدعاء يكشف عن جاتب الحرية والاختيار من حيث أنك حر في إنشاء الدعاء أضلاً وني تحديد 
صيفغته وإرادتك منه وكذلك في توجيهه إلى أي جهة تشاء حتى لو كانت وهمية ”"كباسط كفيه إلى الماء 
ليبلغ فاه وما هو ببالغه وما دعاء الكافرين إلا في ضلال", إلا أنه من جهة أخرى يكشف عن جانب 
العبودية الآصيل الذي فيه وهو تقيّدك بقيود قهرية طبيعية وكونية ووجودية وإرادتك ضمان حسن نتائج 
ملك أو تخصيل قو ترود ها لتكييل ففسك لكنها ليست في يدك. أنت لم تختر وجودك ولا كينونتك ولا 
حدودك ولا العالّم الذي ستنزل فيه ولا الوقت الذي ستنزل فيه ولا تقريباً كل القوانين الطبيعية التي تحيط 
بك وتفرض عليك السير بها ومن خلال قنواتها للوصول إلى ما تريده وهكذا انظر في نفسك وحولك 
وكنتكد 'مكتى [ضكالة عدووية الأتسا ف لكن هتاه القنون ره لاا ةيلك كل حفيعتك وكوا لا وليل قله تملك 
اختيارات كثيرة وإرادة تحرّك بها فكرك وخيالك وبدنك وتتصرّق بها في الأشياء حتى أن الإنسان قادر 
على :تدمين الطبيعة المعروفة كلها اليو تضدغطة زر وإن كان تدميرها سَيثة أيضداً عير فنوات ومواد 
طبيعية يجب عليه السير من خلالها ! فكما ترى هو عبد في نفس الوقت الذي هو حرٌ فيه» فحريته مقيدة: 
لأنه يستطيع تخيّل عدم حاجته إلى التوسّل بالأسباب الكونية لبلوغ ما يريدهء كن تكون نفس إرادته 
كافية في تكوين القتى المراد على طريقة "كن فيكوج". اق .يتخيل استبايا غين الأسباب الوا مات 
فهذا أمر ممكن في خياله, إلا أنه غير ممكن في واقع حاله. فعقل الإنسان ومخيلته أكثر تحرراً من 

طبيعته. طبيعتنا تقهرناء مخيلتنا تحررنا. ومن هنا ميل الإنسان الواعي إلى جانبه الباطني وعمله 
الحقلي والخبالتئ واهووا تفي وعدافه فان عا له الداقلي اكذر هويا واتضتاعا لارادتة من هاده 
الخارجي الطبيعي. فمثلاً هجوم الأفكار ليس مثل هجوم الأشرارء الأفكار مهما كانت قوية وطاغية إلا 
أنك قادر بوجه أو بآخر على التحكم بها أو التصرّف فيها أو الاستفادة منها أو عدم التأثر بها ينحو 
سلبي أيا كانت في نهاية التحليل القوة لك فحتى حين تخضع لها اك كاحي با التافنطيها إن دققت 
وتأملت» آما هجوم الأشرار في الطبيعية كالحوادث والبراكين والزلازل أو الوحوش أو البشر وغيرهم فإنه 
يآتي بنحو قهري غالبا لا تستطيع تغييره بمجرّد إرادتك وهمّتك في العادة. فباطن الإنسان أكثر حرية 
من ظاهره. كذلك مرض قلبك ونجاسة نفسك ليست مثل مرض جسمك. فيوجد اختيار وسعة أكثر في 
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علاج أمراض القلب (أقصد القلب الغيبي وليس القلب اللحمي الذي في الصدر العظمي) منه في علاج 
أمراض الجسم فقد يكون طهر الناس قليا با وأقدرهم على شفاء أدنى ذرة مريضة في القلب. يكون أكثر 
الناس تعرّضاً للأمراض القاهرة في بدنه ولا يستطيع تغييرها ولا يعرف أصلاً ما هي ولا طريقة التحرر 
منها والتأثير في وجودها. كل ما سبق يدل على اجتماع العبودية والحرية في وجود الإنسان. وفي عوالم 
الإنسان باطنه أكثر تحررا من ظاهره. وهنا يأتي الدعاء. 

فالدعاء قد يكون مجرّد تعبير عن العبودية الآصلية؛ وهو دعاء المقرّبين الذين لا يسألون ربهم من 
أجل تغيير شئ ما لآنهم يرون أن كل ما يحدث لهم هو أفضل ما يمكن أن يحدث لهم بسبب العناية 
السابقة لله بهم وبحكم إيمانهم ”قل لن يصيبنا إلا ما كتب الله لنا هو مولانا وعلى الله فليتوكل المؤمنون" , 
إلا أن هؤلاء يسألون ربّهم من أجل إظهار عبوديتهم الأصلية وافتقارهم الذاتي إليه. فحتى لو سألوه في 
أي شئ فإن نيّتهم الأصلية في الدعاء هي إظهار العبودية وحتى حين يسألون في موضوع خاص فإن 
هذا الموضوع ينظرون إليه كتجل من تجليات الأسماء الإلهية ويأخذونه ناظرين إلى اليد التي تعطيه لا 
إلى صورة العطاء باستقلال عن اليد التي أعطته ويجدون قيمة صورة العطاء لآن يد ربّهم قد أمدتهم به 
كما قال الله لإبليس حين احتقر آدم ”ما منعك أن تسجد لما خلقث بِيَّدَيّ“ فكون يداه تعالى قد اتصلت 
بآدم فهذه درجة عظيمة وقيمة كبرى لمن يعقل عن الله ويريد وجهه. كذلك في كل عطاء يآتي بعد دعاء عند 
مخ معام انها إلهار العيدنة الأصلية 

ثم يوجد نعاء الحافلت (وكل تمان جا فل قظها به بشئ ما وإلا لم يطلب الازدياد من العلم ولكان 
علمه مطلقاً مثل الله وهذا مستحيل فالجهل هنا ليس شتيمة بل وصفاً لواقع لا مفرٌ منه). وهم الذين 
يمرن سن آخل انهم اليتون التتصرف امي الممالات التىا لهم فيها هري الاختبار» فيخافون: ين 
التحرّك في العالّم بحكم جهلهم بأسبابه وآثارهاء فيسألون ربّهم أن يبيّن لهم أفضل الطرق للسير وأحسن 
الأكشارات العمل نيا ون هذا الفبيل وعاء الاستكانة. 

تع يود :وفاء الراغيية :وهم الذين كريدىة تحنو شينا با ليه ولأنهم لا يملكون سبباً لتحصيله 
فيسالون'رَيْهم أن يحفقه ليم فإن استجاب حققة لهم بواسنظة مخلوق ها وشسخرة لذلك أي بواتسطة 
تسخير مخلوق مع بعثهم هم للقيام بعمل ما يشرح له صدورهم أو يحرّكهم إليه حركة قهرية لا يدركونها 
أو لا يريدونها بوعي لكن تكون في المحصلة رغبتهم قد تحققتء أو بواسطتهم هم فقط بأن يلهمهم القيام 
بأمر ما ويكشف لهم عن السبب الطبيعي الموضوع لتحقيق ذلك كالعطشان الذي يلهمه محل وجود الماء 
فيذهب إليه ويشربه. والرغبة هنا تشمل إرادة الشئ أو عدم إرادة الشئ المعروفة عادة باسم الرهبة؛ فقد 
ترغب في تحقق شئ أو ترغب في عدم تحقق شئ إلا أنك لا تملك سبباً للخلاص منه فتدعو ربّك فيفعل 
ما يشاء. ومدار دعاء الرغبة على العجزء لأنك قد تعلم بالسبب الكافي لكنك لا تملكه وقد تملك السبب 
لكنك تعجز عن استعماله بسبب وجود عوائق أو خوف في نفسك أو غير ذلك من العوائق النفسية 
والطبيعية. فالعجز سبب من أكبر أسباب الدعاء. 

فكنا ترى؛ الدعاء يدور حول محدودية الإنسان: مع عدم رضا الإنسان عن هذه المحدودية في كثير 
نتن الأحوان كرك يتخال كناك اسل هونا هوا فمه لآق فيوع لتكهةة ذلك التحال !| لكجل: جروا لذماء يضما 
ينشاً من إدراك أن الفعل في العالّم في الحقيقة النهائية يرجع إلى فعل الله تعالى؛ ولا فاعل إلا هو ولا 
فاعلية إلا له. فحتى إن كان وجد الكائن في ذاته قدرة على الفعل فإنه يدرك أن هذه القدرة نفسها هي 
تجلّي من تجليات القدرة الإلهية فلا يرى لنفسه إلا الفقر الخالص فيدعو الله قبل أي عمل (مثل "بسم 
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لله“ التي يقولها المؤمنون وهي الدعاء الأعظم) لأنه يريد بركة الله من جهة وتذكير نفسه من جهة أخرى 
واحترام وتوقير المقام الإلهي من جهة ثالثة بحيث لا يتصرّق في ملكه وملكوته إلا بإذنه الحي الحاضر 
فيكون لساق خاله في هذا الذعاء هي : ون اخطيتدي قذرة التصدتف: لك ل آحرة على التصيزف فى بملكك 
بغير إذنك ورضاك فإن كنت ترضى عن عملي هذا فاجعلني أعمله وإن كنت لا ترضى عنه فكّن حائلاً 
بيني وبينه وامنعني من القيام به. وهذا أعلى مقام في الدعاء لأنه يجمع بين العبودية والحرية» ويجمع 
القول مع الفعلء ويؤسس النيّة على التوكل الحي الصريح. 

بناء على ما سبقء نفهم لماذا الدعاء من أصول الطريقة الثمانية. وعليه. يمكن للإنسان أن يبدا بآن 
كول عم اللهاليكن الرحيم ' في فواتح جميع أعماله, ويستشعر ما مضى ويستحضره. ثم كلما وجد 
تفضا في حياقة كداهرا أ وتناظفاء يدع :اللهافية فى سيرة ويسياله مننه, ثم تكون للسالك أدعية معينة 
كالأوران يواظن عليها في أوفات محددة من الليل والنهان؛ كالأوراه الجامعة لأفل الله :كصزب الدوى 
الأعلى لمحيي الدين ابن عربي و حزب البحر للشاذلي مثلاً أو صلاة ابن مشيش عند المسلمين. فبين 
السنعلة والسالة والأزراق الكافحة كطبع كنا ذا تماق جلحة بالدعاة فليكن الدعاء لسن نكن سعورة يل 
نايع من قلوب عاقلة مستيقظة صادقة. 
ذا لالس 

المجلس هو اجتماغع سالكي الطريقة للكلام عن الحقيقة. 

السالك من يقوم بواحد من الأعمال السبعة التي ذكرناها (الخلوة, التأملء الذكرء الفكرء الكتابة, 
القراءة» الدعاء) لآنه سينتج عن العمل بها نور ما فيه؛ ولآن من طبيعة النور الإشعاع كما أن من طبيعة 
الناغ- إن يفيض تفاء الأدتى حدى سنتف ومن طلويعة الشحس أن تشع قنناءهاء كذلك مو طييدة العقل 
أن يحبٌ الكلام وإيصال ما عنده لمن له قابلية وتقبّل له. وكل إنسان قادر على الكلام سيتكلم ويعبّر ولو 
بالإشارة؛ فالإنسان يريد التعبير عن ما في نفسه ومكنون ضميره وغيب فكره ويميل إلى تجليته وتنزيله 
في صورة يتواصل بها مع الآخرين ممن يرى فيهم قابلية أو تقبل له. ومن هنا تجد أن الإنسان إذا بقي 
وحده فترة طويلة نسبياً سيتكلم ولى مغ نفسه: ولمع الحيوانات خوله: بل ولو مع الجمادات ويخاطب 
الأحجار والأشجار أيضاًء فضلاً عن الكلام مع ريّه ومع من يؤمن بأنهم يسمعونه من سكّان السموات 
وعوالم الغيب: كل ذلك مشهود في شرق الآرض وغربها قديمها وحديثها. الإنسان ناطق» ولو سينطق 
أمام جامد. فهذا يكشف عن الطبيعة المشعّة والحقيقة الفيّاضة للروح العقلي. 

إلا أن ما سيتكلم به الإنسان سيختلف بحسب اختلاف مقامه ودرجته والمنابع التي يستقي منها 
والعيون التي يشرب بها :“ومن فخا تُجد فرق مثلاً فني القردان بين مجلس العلم ومجلين اللقئ: فمجلس 
العلم مثل مجلس النبي ”إذا قيل لكم تفسّحوا في المجالس فافسحوا” وهو مجلس ذكر وفكر وتدارس 
قدا ودكاء يشكل رئيس وهملس للفو هئ :الذي قيل فيه ”و إذاهؤوا باللغق فووا كزاما" ' وجاء النهي عن 
مجالسة مّن يخوض في آيات الله بالنسبة لبعض الناس. وهذا أمر يعلمه كل إنسان. لأنك ستجد فرقاً 
بين أناس تحب مجالستهم وأناس لا تحبٌّ مجالستهم, فلديك معيار ما تقيس به وإن كنت غير واعي تمام 
الوعي بهذا المعيار إلا أنه موجود حتماً ولو تأملت ودققت وحللت ونظرت في نوعية المجالس التي تحبها 
وتكرهها ستكتشفه بإذن الله. فما هو المعيار عند أهل الطريقة؟ هي الطريقة ذاتها. بمعنى تختار من 
الناس الصديق الذي ترى فيه نورا ولديه قابلية للنور الناتج عن واحد من الأعمال السبعة. وسيظهر ذلك 
في كلامه وفي أخلاقه وفي بدنه. فمدار كلامه المعرفة» ومدار أخلاقه المسالمة» وصورة بدنه النظافة. ثم 
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الثاين درحات فى :هذه الأمؤو: وواخذة من أغراغن المجلين :هي السعي :المشتترك للارثقاء بالعقل والخلق 
والآدب بالاستفادة من مقال وأحوال أهل الطريقة. 

مكان المجلس: مدار اختيار مكان المجلس على سهولة الوصول إليه, نظافته وفسحته بحسب عدد 
المشاركين: الآمان, القدرة على التصرّف فيه من حيث امتلاككم له. ولعله من الأفضل لو تم تعيين مكان 
واحد يحصل فيه الاجتماع حتى لا تتشتت الأذهان ولا يحتاج الأعضاء إلى التواصل باستمرار 
والمناظرة في تحديد موقع كل اجتماع؛ إلا أن يتم تحديد ذلك مسبقاً كأن يقال السبت هنا والخمس 
هناك. 

زمان المجلس: مدار اختيار أوقات إقامة المجالس على فضيلة الأيّام كليلة الجمعة مثلاً وَ تفرّغ 
المشاركين من مشاغل الدنياء ونشاطهم ويقظتهم فلا يكون بعد يوم مرهق بحيث يآتي الناس مشوشة 
أذهانهم مثلاً. ومن الأفضل تحديد أوقات المجلس يوماً وساعة (من-إلى أو من-مع فتح نهاية المجلس), 
وأقول هذا بالتجربة» ويحصل الالتزام بالوقت ما لم تأت مصيبة قاهرة ويتم تأجيل أي غرض لما بعد 
المجلس ولا يتعذر أحد بعذر بدنيا غير قاهر (والقاهر ما إن لم تشتغل به ستأتي المجلس وقلبك مضطر 
إلى عدم التيقظ والالتفات لما يدور فيه) ومما جرّبته أن القبول بأي عذر لعدم حضور المجلس يمحق بركته 
ويحلٌ عراه ويفصمه ويفصل ما بين أهله. المجلس هى الساعة التي تبرر الأسبوع كله من حيث أشغال 
الدنياء وهي الساعة التي تشبه الاجتماع في الجدّة الأخروية لكن في صورة طبيعية» وهو وقت تنرّل 
الرحمات وحلول السكينة وذكر الله لآهله والمغفرة وتتداول كنوز المعرفة وثمار الفكرة والأحوال وتقوية 
الجماعة. فلا يوجد أهمّ من مجلس أهل الطريقة: وحتى الصلاة المفروضة تؤخر لما بعد المجلس إن 
اضطرٌ الأمر لأن في وقتها سعة ولا شئ أفضل من الذكر والعلم: فما بالك بما دون ذلك من أشغال 
الذنيا. 

كيفية إدارة المجلس: مدار الأمر على إمكان تحدث الجميع بما عندهم بدون مقاطعات ولا مهاترات 
ولا صراخ ولا خلافات. فأن يقول كل واحد ما عنده في الموضوع المطروح أو يفتتح هو موضوعاً إن لم 
يكن ثمّة موضوع مفتوح, ثم يدخل البقيّة معه في ما قبح لهم؛ فإن الله هو الذي يدبّر مجالس الطريقة لمن 
عقل ونظر. ولذلك ينبغي أن تكون القلوب متفتحة على ذلك ومستحضرة لحضور الله. إلا أن إحدى الطرق 
التي جرّبناها وكانت رائعة هي الجمع بين تحديد الموضوع وإطلاقه. بين الإدارة المحددة والمنفتحة. 
كيف؟ كنت أختار كتاباً معيّنا انّفق فيه مع الأصدقاء وأقراً منه ونتكلّم عليه بما يناسب الحالء ويقتصر 
تدخّل الإخوة بحسب الموضوع المطروح فقط. ثم بعد الفراغ من الحصّة المناسبة لذلك اليوم؛ ينفتح 
النقاش بلا قيد. بذلك جمعنا بين القراءة في كتاب مخصوص أي موضوع محدد والتدرج في شرحه 
والنظر في سلسلة متصلة من الآفكارء وبين فتح الموضوع بلا قيد بحسب الخاطر. وكذلك جمعنا بين 
إدارة واحد للمجلس وبين إدارة الكل له. بين أن يتكلم الواحد ويسمع. بين يسأل ويطرح. وجدت هذه 
أحسن الطرق إلى الآن» بحسب النظرية وبحسب التجربة؛ ولم أجد أو أشارك في مجلس أحسن من 
هذا. بل كان الاقتصار على نوع معين بدل الجمع بين الأنواع يقلب المجلس إلى ملل أو برود أو شبه 
فرعنة أو ما أشبه مما يُذهب بريقه ويمحق بركته ويقطع شجرته ويقلل منافعه. فتأمل وجرّبواء ومدار 
اختيار كيفية إدارة المجلس على الاتفاق والحوار المفتوح بين الأصحاب وإجماعهم على كيفية معيّنة 
تناسبهم ويقبلونها طوعاً وبرضا القلوب صدقاً. ويتمّ الجمع بين الآراء المطروحة ما أمكن, فإن المجلس 
محل وفاق ووحدة, لا محل تنازع وفرقة, إذ ما ينبغي عند نبي تنازع“. 


الخلاصة : هذه هي أعمال الطريقة الثمانية باختصار. فمن جمعها كلها فهو الأكمل من حيث جمعه وإن 
لم يكن لكمالات هذه الأعمال حدٌّ تنتهي إليه لأنّها كلها متعلقة بالنور والنور لا حدٌّ له. فالطريقة استنارة 
قد تكون لها بداية لكن لا نهاية لها لا استفادة ولا إفادة. فانظر لنفسك واختر طريقك وارجع لربك. 
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ناذا ذا :فلو فى ذكرياتي: وحدك بغضها اضرا ومعمهها غانباء بالرغو من أن ذكريا قي من فثرات 
مختلفة ومتباعدة من حياتيء فمثلاً توجد لدي ذكرى واحدة أو اثنتين حين كان عمري تحت الثالثة, 
وبعض الذكريات من الخامسة: وهكذا صتفيذا » والكويت كلها ازداد عمري كلما ازدادت ذكرياتي 
واتضلت واتضيحة :فلباة| اتذكن القرمي كذ من الدفف وف بفكن ا لأحيان ترح لذي صور 
واضحة متصلة عن حادثة معينة إلا أنه في وسطها يوجد فراغ أسودب أتذكر ما قبله وما بعده لكن لا 
اتلاكرا شو تين قم بوي هذا العنات أو7الكهف اذا أكندو ب حشاين موعت كهاة صن الركرنات: 
أو القرف أو الخوف أو الاتزعاج الشديد بالرغم من أن ظروف حياتي وشخصيات تلك الذكريات لكُها إِما 
خرجت من دائرة حياتي أو انعكست القضية وصارت لي سلطة عليهم أكثر مما لهم سلطة عليء فلا 
يوج ديب موضوعي يحقيقيئ يبون بقاء الشعور اليو كنا :كاة:في :ذلك الزفان قحا تلك الأحداث 
والشخصيات. وعلى هذا النسق, كلما نظرت في نفسي بقوّة وشجاعة وحياد بأقصى درجة أستطيعهاء 
كلما ظهرت لي ظواهر غير مفهومة في نفسي عن نفسي. 


إلا أن الصورة بدأت تتضح بعد ملاحظتي لثلاثة حقائق نفسية وهي: الشخصية المصدومة والشخصية 
العقاحة وتضاري الشتخضيات 

الستكهمة العندوة واكصتادىا:(الامحموعة لقي سك برقي مز ولوقها إلى خلرهنا شمن لفق 
على معارضة أهلنا والكبار من حولنا التي تشير إلى درجة معيّتة من الاستقلالية عن الكبار. وهي مرحلة 
الطفولة ويما بعدها وما قبل الرجولة. حين نكون صغاراً فإن السمة الغالبة لعلى نفسياتنا هي الصدمة. 
بمعنى أننا نريد شيئاً ونحب شيئاًء لكن تُفاجاً بوجود منع وعقوبة وسخرية وملامة بسبب إرادتنا وحبنا 
وميلنا. فنحن لا نشعر بأن ميولنا هي شيء منفصل عذًا. بل ميولنا هي نحن. فحين نجد رفضاً ليولنا 
من الكبار حولناء مع تهديد أو إنزال للعقوبات بسببهاء فإننا نعتبر ذلك رفضاً لذاتناء احتقارا لإرادتنا. 
تهديداً لحقيقتنا. وهنا تقع الصدمة. ولا يوجد إنسان إلا وبدايات حياته مشتملة على حلقات من 
الصدمات, تقل أو تكثر بحسب الظروف والشخصيات المتسلطة حوله كالآب والأم وغيرهم. لكن لا تخلو 
حياة إنسان من صدمات من هذا القبيل. الألم الذي نشعر به بسبب أفعالنا الليقة قي نض هيده 
ولكنها نا اصيدمة سي" اللبيعة وزق الم تك :سين لفاس حهديذ ا “ون الكل التائله متوتيده الضوفانت: 
كتكون لوينا كنخسية تفطى ذاه الأرلى الأسيلة التى هى إرادتكا لوة الح الشتري والعمز والاله 
الطبيدي وده الكليات الكلدف (اللكه والعفوتوا لاله) أهى العداضين الامباسية للدم القسية. وكل 
صدمة تشتمل على بعض أو مزيج من المنع والعجز والألم. والتهديد بإيقاع ألم أو إحداث عجز بعد قدرة, 
ا هو بداية تحؤل المخيلة إلى رقيب مهدد كامن في النفسء وينشوءٍ هذا 
لكين اللقسي ونمو لوعي ناي كد هن افا لين لرقن بجو كدر على الذاك" لأمتيلة 
بجزء آخر ويدخل العدو إلى مملكة النفس ويحدث الشقاق فيها. فبعد أن كان العدو من الخارج ممثلاً 
في الطبيعة آو البدن أو الكبار من البشرء تحول إلى عدو داخلي يهدد الذات في حال ظهرت وكشفت 
عن نفسها وميولها وإرادتها. وسيلة أخرى للتأقلم مع الصدمات ومصدرها هو الكتمان والعيش في السر 
زداكرة الثقات حصسرر ا تععدى إن تسا دق قله تسن ستولة رفعيش ذاكك لك فى التسدر وو ران لواب 
المغلقة خش لاانطلع الكتار مضادو العم م غلك تسيا تدخل النفين "في الكرف :مين | لعفاف 
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والافتضاح أو الخوف من تحول الثقة إلى خائن يبوح بالآسرار أو حدوث زلة لسان أو فعل منك تكشف 
عن ما تكتمه. ووسط التأقلم مع كل ما مضى من مصادر تهدد الذات وتحتقرهاء سواء كانت بشرية أو 
عن أو كفنا كنة: :شرك الشخطيدة :| لأرلى لقا عر فى لسرن رمدي القئ يناه احص 
الصذوحة لأن الخال عليها وعلئ عقاصرها الأسانسة هو التدن للضندهات المفاحقة والترقعة والسدي 
للتأقلم معها بوجه أو بآخر. فهي شخصية مرعوية جبانة خائفة مترقبة تتوقع حدوث الشرٌ لها بسبب 
ذاتها وحقيقتها. 

كا الشخصنة الكاقنة«فوى شبحصية اخرئ تكن تعض البلوء ويدابةالاستكلالية في امن 
المعاش والأمن والفكر إلى حد ماء وهذه الشخصية تدور حول العقل؛ بمعنى أنها تبني نفسها على 
عوامل الفكرة والعلم والتجربة والقيم المنظمة ومنظومة قيم وآخلاق المفترض أنها متناسقة ومتناغمة ولها 
اراق وكانات هودن وكا بكر هذا ذفة قان ا عنما هنا كد :هده ني التسكفتة الفي كالما نيا 
مبرر بآفكار وفلسفة وحجج. فحين تقول لصاحب هذه الشخصية 'لماذا تفعل كذا" سيآتيك ببراهين العقل 
والنقل يؤيد فيها ما يفعله وما لا يفعله وكيف أن ما يفعله هو لازم العقل ومقتضى التجربة وأآحسن ما 
يمكن القيام به في هذا الموقف ولعله يراه أحسن ما يمكن أن يقوم به أي إنسان. الشخصية العقلانية 
هي طبقة أخرى وشخصية جديدة موجودة إلى حد ما باستقلال عن الشخصية المصدومة» وفوق الذات 
الأصيلة التي لا تعرف لا عقل ولا خلافه وإنما تعرف ما تريده والسلام. 

ها فاون :الشخصناف: فظلئ مكسن 'ماانتوقهة كن أن لكل إنساة شخصة واخزة هي ]نا كذا 
وإِما كذاء الواقع الذي ينكشف بالنظر الجرئ واللامبالي بالعواقب» هو أن في نفوسنا شخصيات 
متعددة ومتضاربة غير متصالحة ولا متناغمة. وكل شخصية تظهر أو تطغى في فترة ما أو في مواقف 
محددةولعل الشخصيات تتضيارب:في الموقف الواحد فيظن التذاقضن أو اللامحفولية والتناميق في 
موقف الفرد. قد يقول لنا عقلنا بن الآأفضل هو سء لكن نجد نفسنا نفعل صء ونستغرب من هذا الفعل 
الذي نرفضه عقلياً تمام الرفض وعندنا سبعين سبب لعدم القيام به ومع ذلك نجد أنفسنا نفعله. الواقع 
كنا تقفل كن الاتميدافع هن التخهي ير الشخضية العفك الذي حكمت والففل ينقد فى تمد أن 
عقلنا حكم بالفعل سء ونحن قد فعلنا صء لكننا حين ننظر في عمق نفوسنا نجد أننا لا نريد لا س ولا 
ص لكننا نريد م. وعلى غرابة هذا الوصفء إلا أنك إذا تأملت وراقبت نفسك وأفعالك ستجد ما هو أعقد 
وأغرب من هذا الوصف المبسط إلى حد كبير. افتراض وجود شخصيات كثيرة متضاربة أقرب إلى 
الواقع النفسي لكل فرد من افتراض وجود شخصية واحدة يجب أن تكون متناسقة اتساقاً مطلقاً ولو 
بالجبر والإكراه والذي لن يقدّم ولن يؤخر في الحقيقة شيئاً . راقب نفسك كما هي وليس كما تتمثى أن 
تكون. حينها فقط يمكن أن تبداً تحرف الطركة ييه تاد كر ليا هذا إن لم تطبل إلى 
الحقيقة التي جعلتك تتمذى ما تريد أن تكونه وتكتشف حينها أنك لا 33 : تتمدى ا اكتمداة انما اترئة شين 


سواه. 


بشني التضاريية الذات والشخصية المضصدوفة والشخضة المقلاقة خضب تمييز خراة 'الذات من 

رغبات الشخصيات المصطنعة والمزيفة. فما تظن أنك تريده قد يكون غير ما تريده؛ لأن ما تريده مدفون 

تحت تراب وحجارة كثيرة وثقيلة. جزء كبير من التحليل والتأويل النفسي غايته حصول التمييز بين الذات 

والشخصية المصدومة والشخصية العقلانية. إلا أن الفكر قد ينسجن في الشخصيات المصدومة ويكرّس 

نفسه تمام التكريس لهذا الجانب فقط ويعتبره هو الكل ولا شيء غيرهء فيبحث فقط على التضارب بين 
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الشخصية المصدومة والشخصية العقلانية» ويعتبر الآصالة والحقيقة في المصدومة والزيف والتزوير في 
العقلانية. ويعمل على إطلاق سراح رغبات الشخصية المصدومة ويعتبر ذلك هو العلاج والشقاء 
والكاخصى م القت والقنع والكدا ع الذى سف ف التشخصية العقاا دهذا فصيو سد امراف 
خطير. فكّر فيها . كيف تحدث لك "صدمة" إلا إن كانت لك حقيقة معينة تريد الافصاح عن نفسها ولها 
مسار معين. إن كنت أنت لا شيءء: فكيف تحدث لك صدمة بسبب شيء أو آخر آيا كان. هذا ما لا 
تحنن هله الذيق سكو :فقط 'فني الحيدماث الطفرلية ولاشديء غيرهاء فكت يقل هيه نح مدهب 
التخليل النفسي الفرؤويدى :]تالجم هو كل قدي والصدمات الطفولية كلّها لها علاقة بشكل أو بآخر ا 
بالجنس وأدوات الجنس. نعم هذا مفهوم إلى حد كبير جدًاً لكن لماذا تحدث الصدمة في موضوعات 
الجنس أصلاً ولاذا لا تحدث في موضوعات أخرى أيضاً. والواقع أننا لو تأملنا في صدماتنا الطفولية 
سنجدها راجعة أيضاً إلى أمور غير جنسية مثل الشعور بالعجز والضعف والألم والخوف من الوحدة 
وترك الأهل والفراق والموت والاعتماد على الآخرين. نعم, الجنس في جميع الآمم الكبرى وكثير من 
الصغرى كان ولا يزال الموضوع الأكبر لعمليات المنع البشري والعجز والألم الطبيعي. فمثلاً. حين يبدا 
الفرد بالرغبة في الاتصال الجنسي بشكل أو بآخر بفرد آخرء ويرى تهديد أو عقوبة آهله بسبب ذلك 
واستنكارهم له بجدّة وشدّة. فستحدث له صدمة. حين يشعر بالألم في بدنه ونفسه بسبب إرادته التعبير 
عن جنسيته مع عجزه عن إيجاد شريك لإتمام ذلك معه. سيشعر بالعجز الاجتماعي أو الطبيعي 
وبالتالي الصدمة. لكن تأمل جيّداً في هذه الأمثلة. لماذا يخاف الفرد من استنكار أهله له؟ إن قلنا لأنه 
يخاف الآلم الذي سيوقعونه به في بدنهء رجع السؤال إلى سبب خوفه من الآلم البدني. وإن قلنا لأنه 
يخاف عن معيشته التي يأتيه بها الكبارء حسنا وماذا سيحدث إن فقد معيشته. سيموتء فهو يخاف من 
الموت إذن في حقيقة الأمرء فلماذا يخاف من الموت. فمدار التحليل على الخوف من الألم البدني والخوف 
من الموت. 

فنسأآل عن الألم البدني: لماذا يخاف منه؟ أنه شعور مؤّلمء وتفسيره في ذاته. لكن هذا لا يفسر سر 
الشعور بالصدمة. بدليل أننا نجد نفس الفرد سواء وهو صغير أو بعد أن يكبر يعرّض نفسه للألم باللعب 
والرياضة والمشاكل؛ ولا تحدث له صدمات بسبب هذه الآلام فضلاً عن أن يخاف منها ويرتعب بسببهاء 
بل يقبلها بنحو عادي بل لعله يميل إليها كوسيلة ضرورية لتحصيل منفعة من ورانّها. أو لعله ممن يجد 
شيئاً من اللذة في الألم كما هو معلوم في بعض الحالات. فالآلم من حيث هو ألم لا يفسر السبب 
الحقيقي للصدمة النفسانية. فضلاً عن أن الألم يقع على البدن وينعدم بعد زوال مفعوله: لكن الصدمة 
تقع في الذهن وتبقى سنوات طويلة» فكيف أمكن لحدث زائل أن يؤّثر بذاته وبدون انضمام شيء آخر 
إلياترا دائماً . هذا يحتاج إلى تفسير. فماذا عن الموت: لماذا يخاف منه وهى لا يعرفه ولم يجرّبه 
وقد يخاف منه حتى وهو لم يشهد في حياته إنسانا مات حتى يدخل ولو احتمال بسيط أنه خاف من 
القعرضن لتفسن ضير ذلك المت فحدثت لة ضدمة: فالموت بالنيية للطفل والتضبي هق شبيء أشنه 
بالمعدوم الذي لا يفهمه ولا نذرك وهودة عدي الث يدركه الكان فنا ثم على فرض أن الموت هو 
انعدام كلّي تام للنفس, فكيف تخاف النفس من وقوع شيء إذا وقع لن تشعر أنه وقع أصلاً ولن تشعر 
أنها حسوت شيئاً وحياتها انتيت أسناسا: قه إذ١١انتقلنا‏ إلى مرخلة الكير:ستجد أن الإنسان قد يصبل 
إلى مرحلة ليس فقط لا يهاب فيها الموت بل يُقدِم عليه طوعاً ويعرّض نفسه لمواقف خطرة احتمالية الموت 
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كادف قا مكو غيل الإقعرة را نهنا ينوا ماديا الاوك متادي وم ينيلسي الخو اليه الى 
ارك انديع العار موه حل لحقس لذ مدرهن :لق لدف الور شين كا عوك د 


النبؤال:501 اكت كدف اننا من دين وتفر قر حههات الشخعي الصويية بالشخضة الفقاهة: 

وألعة ةمق :الارة: اللمكقة حي استسمال التمليل: وا لشوول: التكليل تمعدى النظن فى رما ”تنقحة النفين 
من ظواهر وتحليلها إلى عناصرهاء ثم التأويل بمعنى إرجاع هذه العناصر إلى أسباب مستقرّة تؤدي 
إلى تفسير تلك الظواهر. فالبداية هي المراقبة» ثم الملاحظة, ثم التحليل ثم الجدلء ثم التأويل. والجدل 
مرحلة مهمة لأنها التي ستحدد مسار التأويل الأقوى. إلا أن هذا الطريق عقبته الكبرى في خطوته 
الأولى, أي المراقبة. المراقبة تفترض أن الشئ الذي سيراب له قدرة على رؤية الشئ الذي سنراقبه؛ 
وبعد افتراض القدرة نحن نفترض وجود الإرادة للقيام بذلك. والحال أن القدرة مشكوك فيهاء والإرادة 
مشكوك فنها: 1خاذ] 19م القدرق فإننا من عحية حين ننظو في اتفيقا علا أقل في هده المرعلة لا نكاد 
نرى شيئاً بل نرى سوادا وظلاماًء وكل فترة وفترة تخرج لنا فكرة أو شعور أو خيال. فنحن نرى آثار ولا 
نرى المصدر الذي ينتج هذه الآثار ويحددها ويرتبها. والنظر في الآثر ليس مثل النظر في المصدر. ومن 
جهة أخرى, حين ننظر في ذكرياتنا أو حاضرناء فإننا لا نعلم إن كان الشئ المهمٌ قد تمّ حجبه وإخفاؤه 
سني الصيومة او الخرث عبوياً سواء خوف النفس من الرقيب النفساني المولود من الرعب الطفولي 
والتهديد الأبوي أو الخوف من الشعور بالأثر السئ لتذكّر حوادث أو شخصيات أو رغبات معينة كانت 
سيدا في حدوث صدمة للنفس. فما الذي يضمن أننا نرى الصورة كاملة غير محجوية؟ لا يوجد ضامن 
في حدود أنفسنا. هذا بالنسبة للقدرة. وأمًا بالنسبة للإرادة فهل تريد فعلاً أن تكتشف هذه الأعماق 
المظلمة والعميقة والخفية من نفسك؟ هل تريد البحث والتفتيش عن أشياء أنت من حيث تشعر أو لا 
تشعر بقيت سنوات طويلة تخفيها وتسترها وتجمّلها وتضع أمامها ألف سور وسور فقط لمحاولة التخلص 
منها أو التحرر من سلطانها أو عدم التعرّض لألم الإقرار بوجودها ولو في حدود نفسك وباطنك وإن لم 
يظهن لاكخرينخ من خولك؟ هذا أيشياً منشكوك فيه ولا تعرف سيباً عاديا يجعل إنساتاً مقرم على هذه 
المغامرة الخطيرة التي لعل فتحها بعض نضح العقل والقدرة القوية على التذكّر المتّصل والشامل ستجعل 
الآثار السلبية أقوى وأبقى مما مضى. فما الذي يمكن أن يفتح هذا الباب؟ لعل واحد من الأسباب هو 
وحوق الءننسادي روفيب حالياً نحن تكون إراذة التعلمو نه قوري من الخوف من حدوث آثار جانبية 
بسبب فتح أبواب أغوار النفس وإطلاق ما فيها من جثث وتنانين وأشباح قديمة. سبب آخر متوقع هو 
الفضول الجامح والمغامر والذي عادة ما يكون باعثه هو اعتقاد وجود لذة وفرح عظيم في نهاية الطريق 
كا على تعدو الناشة الخر عن أنه يش انة كر نيه كل قله اعون تكشه نال وسمرار تهون رهنة 
وينطلق إبداعه ويخفٌ ثقل الماضي الحاضر في أعماق لاشعوره فيجد رضا أكبر وسعادة أعظم, 
فوكطمل من احل ذلله مشاكل الححف والعقتقة والاكتفرا فد مسي ثالث انها فول إن كائلتة هق إذزاك 
الباحث أن ذاته الحقيقية مخفية وراء هذه التشوهات الشخصية المصطنعة, وفي سبيل تحرير ذاته التي 
هي هو وهو هيء لن يبالي بكل الاعيب وتزييفات الشخصيات المصدومة والعقلانية التي نشأت بسبب 
تأثيرات أشخاص أو حوادث أو عناصر لا يراها فوقه وقد بلغ الآن واستقل إلى حد كبير فيحترم ذاته 
مقن اكد هن |المكر ا منه رولا زو العلة من دنه كرهه ليزه الناشئ عن إدراكه للخلل الذي أحدوثه في 
نفسه سوف يبحث ويسعى لتكسير وهدم كل ما نشأ في نفسيته بسببهم حين كان صغيراً عاجزاً عن 
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الأحمر. | 

جاءت خلالها وبعدها أيام هي أطيب من رائحة الفردوس. وبسبب ذلك أدعو الجميع إلى الدخول بقوة 
فهك الطريق: عات الهناة قيلة لا كنمة لياء:و) أحكاء معدها لانيانة الحظففيا :ريق هده المقالة وذ 5 
آهة ما اظهر لي إلى دوعي هذا من نوكي في هذا الطردى الذي كل وى يدق اكقايف دنه شيا حديداً 
قن لشي والوحوة الذي ناوسن ف 
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( مقدمات لتعلّم مواضيع كتاب الله) 


١-السؤال:‏ هل المقصودب من كتاب الله أن نتبرك به فقط أو نتعلّم منه؟ 

أ/ تبرير السؤال: إن كان القصد من الكتاب هو فقط التبرك به واستشعار حضور الله فينا وبيننا بتلاوته 
وما شابه من الأمور التي لا تحتاج إلى فهم ودراسة خاصّة لاستيعاب معانيه ومقاصده. فلا داعي 
أصلاً لبحث مقدمات تعلم مواضيع كتاب الله, لأنه في هذه الحالة لا يكون غرضنا التعلم. والتبرك بمجرد 
الكلاوة وما + الألفاظ حاصيل حتى للذي لا يعرف العربية فضبلاً عن معرفة التعقل وشروظ الدراسة 
والتأمل في الكتاب الإلهي. كيفية تعامل المسلم مع كتاب الله مبنية على إجابة هذا السؤال. وهو أهم 
سؤال لأنه أوّل سؤال وأكبر سؤال. 

ب/الجوابة المقضود الأسامني تعلم الكتات الإلهي. 

حا/دليل الجواب: الكتاب نفسه. فإنه قال "كتاب أنزلناه إليك مبارك ليدبروا آياته وليتذكرا أولوا الآلباب". 
فذكر الإنزال ثم ذكر المقصود من الإنزال بحرف اللام من "ليدبروا..وليتذكر". والتدبر عمل عقلي وليس 
مجرد مرور على الآلفاظ بدون فهمها. قال في آية آخرى "ليتفقهوا في الدين" وقال "كونوا ربانيين بما 
كنتم تعلمون الكتاب وبما كنتم تدرسون"؛ فذكر التفقه والتعلم والدراسة. ثم جعل الذين لا يسمعون ولا 
يعقلون مرّة بمنزلة الأنعام بل أضل سبيلاً. ومرّة جعلهم من أهل النار الذين يقولون "لو كنا نسمع أو 
نعقل ما كنا في أصحاب السعير". قال في آية "واعتصموا بحبل الله جميعاً ولا تفقوا" ولم يقل أن 
يعتصم بعضنا ببعضء ولم يقل أن نعتصم بأشخاص يعتصمون أو نعتقد أنهم يعتصمون بحبل الله. بل 
أمرنا كلنا "جميعا" أن نعتصم مباشرة ب"حبل الله". وحبل الله هو كتابه, ولا يمكن الاعتصام بكتاب الله 
مباشرة إلا إن كان كل واحد فينا يسعى في تعلمه ودراسته والتفقه فيه مباشرة. ويعزز هذا المعنى أن 
الله لم يجعل من أعذار الناس يوم القيامة أن يقولوا "إنا أطعنا سادتنا وكبراءنا فأُضلونا السبيلا", فلو 
كان تقليد الآخرين في أمر الدين ينفع الإنسان لوجب أن ينفع كل إنسان:ء فإن العذر الذي يدعيه البعض 
لتجويز التقليد هو نفس العذر الموجود في الأقوام كلّهاء فمثلاً يقولون بأن جمهور الناس مشغول 
تتخصييل الفاش ولذلك ل نتفيقون تدرا منة كفائ الله وتعلمه والرن على ذلكة ولا على كل اماق أن 
يحصل معاشه بنفسه ويأكل بشغل يده وقد قسم الله الليل والنهار من أجل هذا الغرض فقال "وجعلنا 
النهار معاشا" فالواجب على كل قادر أن يشتغل لمعاشه بنفسه ويقسم يومه حتى يكون لتحصيل المعاش 
وقت ولتحصيل العلم بكتاب الله وقت ولذلك قال "قم الليل إلا قليلاً" و قال "يتلون آيات الله آناء الليل 
وأطراف النهار" ولم يذكر التلاوة في كل النهار بل جعله في أطرافهاء لآن معظم النهار مخصص لأمر 
المعاقن فني القسمة الأسنااسية لوه المسلد والمسيلمة:حثاقياً» إن كان الاستفال: بالمعاشن كيزن لإذنسان أن 
يقلد في دينه ولا يتعلم أمر ربه ونفسه ومعاده وينظر في آمر وجوده ونفسه.ء ويبيح له اتباع مّن يتفق أن 
يكونوا في قومه ظاهرين يضعون الأفكار والأوامر للناس: فيجب عدلاً أن يتم إعذار كل قوم كفروا 
بالأنبياء والرسالة ولم ينظروا ويفكروا في ما يأتي به النبيء لأنهم سيحتجون بنفس الحجة ويقولوا "كنا 
مشغولين بأمر المعاش ولم نتخصص في هذه الأمور المعرفية الدينية فاتبعنا سادتنا وكبراءنا فأَضلُونا 
الننساذ -نحكيا لا معدى إضتلذ دهوة "الناس :كافة" إلى امو "الله وسذا نناظل كمار قرا ف اذى تعلئ كل 
أحد بلا استثناء أن يسعى في تعلم كتاب الله بنفسه, ويستعين على تعلمه بمن يشاء الاستعانة به بحكم 
"وتعاونوا على البرٌ والتقوى" ويحكم "فاسآلوا أهل الذكر إن كنتم لا تعلمون". 
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؟-السؤال: هل في كتاب الله المواضيع التي أراد الله منا تعلّمها أم لا؟ 
التكووو الفتؤال: هد نهدو السنوا ل بديهيا ولاايستاج الى قطن لكنه يمفاع الح ذلها:والتبنب 1 الاعتفاد 
بأن كتاب الله قاصر عن تعليم ما أراد الله تعليمه من أمورء سيؤدي إما إلى الابتعاد عنه وإما إلى 
البحث في مصادر أخرى ومراجع أخرى فيها تلك المواضيع وحيث أن كتاب الله لا يشتمل على قائمة 
مراجع غير ذاته لتبيين أمر الله الذي أنزله إلينا فإن النزاع سينفتح إلى مالانهاية بين المسلمين وسيحدث 
الضلال بلا شك. 

ب/الجواب: في كتاب الله كل موضوع أراد الله تبيينه لنا. 

ج/دليل الجواب: الكتاب نفسه. لأنه قال "ذلك أمر الله أنزله إليكم" » وقال "ومن لم يحكم بما أنزل الله 
فأولئتك هم الكافرون" وفي آية "هم الظالمون". وقال في أخرى "نزلنا عليك الكتاب تبياناً لكل ندي؟ فكل 
شيء أراد الله تبيانه فقد بينه في الكتاب الذي نزله على رسوله وبلغنا إياه. وقال أيضاً "أولم يكفهم أنا 
أنزلنا عليك الكتاب يُتلى عليهم" فدلٌ على أن في الكتاب كفاية في البينة والهداية والصلة بالله. والآيات 
في هذا المجال كثيرة وفي ما ذكرناه كفاية لمن أراد الهداية. قد تقول: إذا كان في كتاب الله الكفاية فما 
الحاجة إلى أي كلام إنسان آخر وأي كتاب حتى هذا الكلام الذي تكتبه أنت الآن ما الفائدة منه؟ أقول: 
القردرة: نشت مهيب غلا :هذا السوال فيقول !لذي سكتسون ها اتزلكا. من السيذاضبوا ليد ف مه فد .نا 
بيّناه للناس في الكتاب أولئك يلعنهم الله ويلعنهم اللاعنون". تأمل فيها. كيف يقول "بيناه للناس في 
الكتاب" ويقول في نفس الوقت "يكتمون ما أنزلنا من البينات والهدى"؟ كيف نجمع بين بيانه للناس في 
الكتاب وبين كتم ما في الكتاب عن الناس؟ الجمع هكذا: هو مبين في الكتاب لكن ليس كل أحد يفهمه 
فإذا بينه الله لبعض الناس فعلى هؤلاء أن يبينوه لبقية الناس. وهذا يصدق في جميع العلوم بلا استثناء. 
فقد يوجد الكتاب الواحد عند ألف إنسانء لكن لا يفهمه حق فهمه أو لا يفهم بعض أموره إلا بعض 
الناس؛ فعلى الذي فهم أن ينبه ويسعى في تفهيم مّن لم يفهم. وكل إنسان جاهل وعالم في آن واحد. 
جاهل بأمور وعالم بأمورء وعليه أن يسعى في توسعة دائرة علمه وتضييق دائرة جهله؛ وكذلك عليه إعانة 
غيره على نفس الأمر. فإذا تعلمت شيئاًء علّمه غيرك. وإذا عرفت أن غيرك عنده علم تريدهء فاذهب 
وتعلمه منه. كذلك الحال مع كتاب الله. وقد قال الله لرسوله "فاسأل الذين يقرأون الكتاب من قبلك" في 
حالة معينة. فأجاز من ناحية المبداً أن يسأل قارئ الكتاب من قرأ الكتاب من قبله, وهى بمعنى التعلم من 
المتعلّمين غيرك وإن كان الكتاب واحداً وهو بيد الجميع. فأنا أدرس وأنت تدرس نفس السورة, لكن قد 
تفهم أنت منها ما لم أتنبه له وقد يبي الله لك ما لهيبيّنة لي: والآية تقول بآنه عليك أن تعلمني ما بيّنه لك 
ولا تكتمه. وليس من الأعذار المقبولة أن تقول: لو أراد الله أن يعلمني لعلمني بدون تعليمك أنت لي. فإن 
مثل هذا المنطق هو الذي رد عليه في سورة يس في آية "وإذا قيل لهم أنفقوا مما رزقكم الله, قالوا 
أنُطعم مّن لو يشاء الله أطعمه إن أنتم إلا في ضلال مبين". فمعرفة القرءآن من الرزق الإلهيء وكما أن 
الله رزق إياه فكذلك عليك أن تُطعم أنت غيرك مما أطعمك الله, لآن الإنسان عبد من جهة يأخذ من الله, 
وخليفة من جهة يُعطي خلق الله. فقد يضع الله الطعام القرءاني في يدك حتى تُطعم غيرك, كنا خضل 
مع آدم والملائكة, فإن الملائكة أرادوا علماً من الله فقالوا "لا علم لنا إلا ما علمتنا" لكن تعليم الله لهم 
تجلى في صورة آدم إذ أمره الله بتعليم الملائكة "يا ءآدم أنبئهم بأسمائهم'. كذلك الحال بين أهل 
القرءان. فآخيانا» يحصل لهم الغله:مباشرة من القرءان» وهو مثل تعلّم آدم من الله مياشزة وأحياناً 
يحصل لهم العلم بالوسيلة من إنسانء وهو مثل تعلم الملائكة من آدم. وكلّه جائز. والله هو المعلّم في 
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الحقيقة في كل حالء "الرحمن. علّم القرءان". وكما أننا تعلّمنا القرءآن من الرسولء كذلك يعلّم بعضنا 
دا والآية تقول "أنزل من السماء ماء فسالت أودية بقدرها", فالماء النازل هو القرءآن» والآودية هي 
قلوب وعقول المؤمنين» وكل قلب يستوعب من القرءآن بقدر سعة القلب وليس بقدر سعة القرءآن. ولذلك قد 
يتسع قلبك لعلم لا يتسع له قلبيء فتأتي أنت وتعينني على حفر وتوسعة قلبي بتعليمك وتنبيهك لي. 
والآيات في هذا المجال كثيرة. والمهم أننا كلنا ندور في فلك القرءآن» ونعلّم بعض القرءآن, ولا يعلّم بعضنا 
عبادة بعضنا العكن ‏ فش نكا يسنا بعهها أفيايا من دون الله مما يناقض التوحيد الذي هو 
جوهرالقرءآن. 


"-السؤال: هل الكتاب يذكر الموضوع في مكان واحد أو أمكنة مختلفة؟ 

أ/ تبرير السؤال: إذا كان في مكان واحدء فحينها البحث سيكون في هذا المكان فقط. فيجوز الاستدلال 
على الموضوع بالنظر في مكان واحد فقط. لكن إذا كان في أمكنة متعددة. فحينها لا يجوز الاستدلال 
على الموضوع بذكر الآيات الواردة في هذا المكان دون سواهء بل لابد لإتمام الاستدلال من استقراء 
الآيات في الكتاب كله. 

ب/ الجواب: الأصل أن الكتاب يذكر المواضيع في أمكنة مختلفة. 

ج/ دليل الجواب: الاستقراء. لو أراد الله أن يشرح المواضيع بتمييز كل موضوع بمكان» لجعل سورة مثلاً 
أو أجزاء مخصوصة لكل موضوع حتى يستوفيه من جميع جهاته؛ كما نجد في كتب الفقه أو القانون أو 
العقيدة مثلاً التي تخصص مكاناً وأكذا لكل موضوع فتجمع أطرافه ومسائله. كتاب الله ليس على هذه 
الشاكلة كما يعرده كل من طا لله حقى إن لم يدرس» تقصي اذ ا منذا لا يمتى موديو مكل تقبييم اللتركة 
المالية للشخص بعد وفاته, نجد بعض الآيات في البقرة. ويعضها في النساءء وغيرهما. ثم نجد آيات 
الميرا ث ثلاثة متصلة في أول سورة» وواحدة منفصلة في آخر السورة وهي آية الكلالة. وهكذا لا نجد 
برحرها واحذاً ف نكما ز: عله دي نكا روم ند ين كل ويه بحنة انان نفس 


:-السؤّال: هل مواضيع الكتاب مجملة أم مفصلة؟ 
أ/ تبرير السؤال: إذا كانت مواضيع الكتاب مجملة: بمعنى أنها عامّة لا يمكن العمل يها بسيب عموميتها 
واحتمال هذا العموم لأمور متضاربة ومناقضة لأآصول في الكتاب نفسه أو أن مواضيعه مبهمة غير 
فيو , فهذا يعني إمّا أن الكتاب لا يمكن العمل به وتحقيق مواضيعه في الواقع الذي يحتاج إلى فهم 
وتخصيص الموضوغ قبل تنزيله على الواقع, 'وإمًا آن الكتاب مفتقر إلى كلام آخر ( اء كان شخصاً أو 
ثانا ) تحذى تبيكه ويفصلة.ويد ل مستحطلة يفل زقه] لذنه ويرف» إتواعة:فان كان الكنات مكماة: فلا يمكن 
دراسته وفهم مواضيعه بالنظر فيه وحده. وإن كان الكتاب مفصّلاً بالقدر الذي يريده الله طبعاً وإن 
خالف هذا التفصيل إرادة الناس» فحينها يمكن الاكتفاء يدراسة أي موضوع ومغرفة موقف الكتاب منه 
بالنظر في ذات الكتاب واستقراء آياته وهو محصور من "بسم" إلى "الناس" 
الهوات: ان ام ا أراده الله. 
ج/ دليل الجواب: الاستقراء. والعقل. والتجربة. فإن الله ذكر في أكثر من موضع أن الكتاب مفصل 
تقصياة مفظيل هله تيان كل تتنيء: تفضيل كل تنتديب' قصلت من لدان كيد علي هذا ازا قانياء إن 
كان الكتاب ة مجملاً. والعمل لا يكون إلا بالتفصيلء فحينها المرجع الثاني سيكون هو الأعظم والمرجع 
الحقيقي للأمة وليس كتاب الله. والواقع أنه ليس لدينا أي شخص أو كتاب كتبه بشر يوازي في بيانه 
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وقوّته ومرجعيته وإلهيته مثل القرءآن. ثالثاً أمر الله أنزله في كتابه» وعبد الله يطيع الله. فطاعته تكون 
باتباع كتابه لا غير. رابعاً قد نظرنا في المواضع التي ادعى البعض أنها غير مفصلة في كتاب الله, فلم 
نجد لديهم حجة؛. وحاصل احتجاجهم هو "بما أن تفصيلاتنا غير موجودة في كتاب الله فكتاب الله 
ناقص". وهي حجّة داحضة. لأن عدم وجود التفاصيل في كتاب الله. يجعل هذه التفاصيل والشروط 
باطلة أو في أحسن الآحوال ثانوية احتمالية واختيارية وتطبيقية لبعض الاحتمالات التي قررها الله في 
كتابه. والشرط الذي ليس في كتاب الله باطل. خامساً بالتجربة حين أردنا دراسة موضوع لم يسبق أن 
درسه أحد بالتفصيل ووضع دراسته المفصلة عنه للناسء وكذنًا نظن أن الموضوع غير مفصّل في كتاب 
الله فإذا بالتجربة تثبت عكس ذلك تماماً بل يمكن الاستفادة من آلاف الآيات في بيان هذه المسألة 
الدقيقة. وحاصل هذه الحجّة التجريبية هي هذه "ضع المسألة التي تريدها من أمر الدين الذي نزل فيه 
كتاب الله: كم:ابحقها في كتاب الله من ياته إلى سينه:آية آية: كلفة كلمة: حرفاً خرفاًء فإن له تجد 
التفصيل الكافيء فلك أن تدعي أن كتاب الله غير مفصّل تفصيلاً". أما أن تنظر في ذاكرتك فلا تجد 
الآيات تهجم عليك فتدعي أن الكتاب غير مفصلء أو تقراً قراءة عرضية سطحية غير دراسية تدقيقية 
فتدعي أنه غير مفصلء أو تأخذ بما قاله الآباء الذين لم يهديهم الله لظلمهم أو غفلتهم أو انشغالهم عن 
القرءآن يكتب وقضايا أخرى أو لوضعهم أصول دين وفقه لا يستمد حقيقة الاستمداد من كتاب الله بل 
كاه 0 أ نشد يهو أو ما أشبه فتدعي مثلهم أن كتاب الله غير مفصلء» فهذا وقيرة كلهامق 
الناظل والتغياال عن أهر الف درع عدك التفافل والتفلين والفجلة: الكتاك أناهك اللسناق عترك: العقل 
فيك. والله معك. فافتح كتابه واقرآه وادرسه من أوله إلى آخره في موضوع واحد واضح عندكء ثم انظر 
ماذا ترى. فإن وجدته غير مفصل فلك دعواك. وإلا فالبينة على المدعي. ولذلك في الآية "أفغير الله أبتغي 
حَكما وهو الذي أنزل إليكم الكتاب مُفصّلا" فتحكيم الله هو تحكيم كتابه المفصّل. وكأن الآية تستبق 
دعوى ستحدث وقد حدثت ولا زالت موجودة إلى يومنا هذاء وهي أننا نحتاج إلى تحكيم غير كتاب الله 
لأنهتقير تفصيل: فتم اتخاذ المراجغ من غير كتاب الله بل المخالفة له بحجّة أن كتاب الله مبهم وفي هذه 
المراجع والحكام التفصيل الذي افتقر إليه كتاب الله. وليس أن أولئك قوم من الذين يعرفون ما أنزله الله 
في كتابه ويشرحونه ويبينونه للناس كما آمرت الآيات ذاتهاء بل دعواهم أن القرءان نفسه مفتقر للتفصيل 
ولذلك هم بحاجة إلى شيء غير الله وكتابه وحديثه. فقضية كون الكتاب مجمل أم مفصل من أخطر وأهم 
القضايا بل هي-حسب الآية السابقة-راجعة إلى تحكيم الله وتوحيده من عدم تحكيمه سبحانه والإشراك 
يبه. فتأمل. 


4-السؤال: هل أفكار وأحكام الموضوع الواحد في الكتاب متناقضة أم متكاملة؟ 

أ/ تبرير السؤال: إن قلنا بأن الأحكام (العلمية أو العملية) متناقضة: فهذا أُوَلاَ يرفع الثقة بالكتاب لأن 
التناقض في الأحكام العلمية الراجعة إلى حقيقة الوجود تعني أن الكتاب مشتمل على الكذب ومخالفة 
الحق» وإن كان التناقض في الأحكام العملية (التناقض التام وليس اختلاف شروط الشئ الذي يغير 
الموضوع) فهذا يكشف عن جهل وقصور في حكمة واضعه فلا يمكن تصديق نسبته لله تعالى الحكيم 
سبحانه. ثانياء لا يمكن العمل بالكتاب إن كان متناقضاء لآن مشروعية الكتاب كلية بمعنى آن كل جزء 
منه يستحقٌ من الحرمة والاتباع مثل الجزء الآخرء فإذا تناقضات الأجزاء ولا يمكن العمل بها كلّها في 
آن واحدء فحينها تسقط مشروعية العمل بالكتاب كله ويصبح في حكم المستحيل. مثلاً إن وجدنا آية 
تأمر بالصلاة» وآية تنهى عن الصلاة» من كل وجه؛ فلا يمكن العمل بالحكمّينء بالتالي تسقط مشروعية 
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العمل بالحكمين معاً. وهكذا في بقية أشكال التناقض والاختلاف في الموضوع الواحد. ومن هذا القبيل 
مثلاً تناقض القانون الواحد الصادر من المجلس التشريعي الواحد, فهذا من جهة يكشف عن بشرية 
وقصور واضع القانون؛ ومن جهة أخرى يوجب إصدار قانون جديد أو تعديل ليرفع التناقضء وبما أن 
كتاب الله قد تمٌ نزوله وتم الدين كما نصّ عليه بنفسه فالتناقض لا يمكن رفعه لأنه لا اكتاب جديد 
والحكيم المطلق لا يُعدّل أخطاؤه إن لا خطأً في حكمه ولا يآتيه الباطل من بين يديه ولا من خلفه. ولكن إذا 
قلنا بن الأحكام متكاملة» فهذا يعني أنه يمكن الجمع بين الأحكام واكتشاف التكامل بينها لإعطاء رؤية 
شاملة عن الموقف القرءآني من الموضوع المطروح. فالعلم والعمل بالكتاب يتوقف على الإجابة على هذا 
السؤال وهو هل أحكامه متناقضة أم متكاملة؟؛ 

ب/ الجواب: أحكام الكتاب متكاملة. 

ج/ دليل الجواب: الاستقراء. والإيمان.والتجربة. أمّا الاستقراء» فإنه من جهتين, الأولى لم نجد تناقضاً 
في كتاب الله حتى الآن» وكل تناقض عرضه الناس فيه لم يثبت لدينا أنه تناقض حقيقي. وهذا أمر 
مقتوع ويستطية أ شتحهق: أن يحاول اكات يظلاق دغواها :هذه جالاقيان يمكال غلئ تنافحن فى كناف 
الله. الثانية» الآيات تنص صراحة على عدم وجود مثل هذا التناقض المسمى بالاختلاف في كتاب الله 
كما قال "أفلا يتدبرون القرءآن ولو كان من عند غير الله لوجدوا فيه اختلافاً كثيرا". فالآية تطرح معياراً 
لتمييز الكتاب الذي من عند الله من الكتاب الذي ليس من عند الله, والمعيار هو النظر في الكتاب ذاته 
لرؤية تناسقه وتكامله وتوافق مضامينه العلمية والعملية» أم اختلافها بحيث يثبت بعضها ما ينكره 
البعض الآخرء ويقرر بعضها ما يرفضه البعض الآخر على المستوى العلمي والعملي إذ الكتاب علم 
وعمل. وهذا مقتضى الإيمان بكتاب الله. أي بالنسبة للمؤمنين بكتاب الله, إن بنوا نظرتهم له على وجود 
اختلاف فيه. فمقتضى هذه الآية يوجب عليهم تكذيب نسبته إلى الله واعتباره قد جاء من عند غير الله. 
فلا يمكن لموقف المؤمن أن يكون الاعتقاد بتناقض أحكامه مع الاعتقاد بألوهية مصدره. وأما التجربة, 
فإني درست 006 دقيقاً من كتاب الله. فلم أجد اختلافاً فيه البتة. بل وجدته متكاملذ منتغا هيدا 
يصدق بعضه يعضا كد يفكي نهنا . . نعمء اي ور ا 1 1 
عندي ولا عند غيري تناقض هذه النتيجة. وهذه هي التجربة التي بإمكانها نقض هذه النتيجة: تأ 
موضوعاً وتجمع جميع الآيات التي تفيد في كشفه وليس فقط الآيات التي فيها 5207 
كل آية يمكن أن تفيد فيه بوجه, ثم تستنبط الأحكام وتستخلصها بنحو صحيح موافق للعربية والروابط 
العقلية بين المعاني. فإذا انتهيت إلى وجود تناقض بين القضايا العلمية أو الآقضية العملية» فحينها 
يصدق قولك أن القرءأن فيه تناقضء ويذلك تسقط حجّيته الدينية عن الاعتبار بنفس حكم القرءآن "ولو 
كان من عند غير الله لوجدوا فيه اختلافاً كثيرا". 


0 
أحكام الموضوع متكاملة يجب معرفة حيثياتها والتنسيق بينها. 


وآية اشتمال الكتاب على مواضيع الدين هي قوله (ونزلنا عليك الكتاب تبيانا لكل شيء). 
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وآية كون الموضوع متفرّق فيه قوله (وقرءاناً فرقناه لتقرأه على الناس على مكث ورتلناه ترتيلاً). 

وآية كون الموضوع مفصّل فيه قوله (أفغير الله أبتغي حَكَماً وهو الذي أنزل إليكم الكتاب مُفصَّادًَ 

وآية كون أحكام الموضوع متكاملة قوله (أفلا يتدبرون القرءآن ولو كان من عند غير الله لوجدوا فيه 
اختلافاً كثيرا). 

والحسد لله الغالين: 
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(إشراق الأسماء الإلهية ) 


لآق كل شيهده وكلسادة هو تومن أخار انيما الإليلة: فلبلا يمع وضيف الرعون كالثاني: اليؤنة 
الوجودية المطلقة تتجلّى في الأسماء الحسنىء, الأسماء الحسنى لها أعيان ذاتية في حقيقتها فالرحيم 
مثلاً له تجليات لانهاية لها هي كل مظهر من مظاهر الرحمة كرحمة الأم بولدها ورحمة الغني بالفقير وكل 
رحمة ممكنة على الإطلاق وهكذا في كل اسم من الأسماء الإلهية» إلا أن هذه الأعيان والمظاهر كامنة 
في الاسم قبل الخلق وظاهرة في العالّم بعد الخلق» فوجود الأعيان في الاسم هو مستوى العلم الإلهي 
"وهو بكل شيء عليم" وظهور الأعيان في الكون هو مستوى الخلق الإلهي "هو الذي خلق السموات 
والآرض". فلدينا إذن أربعة مراتب للهوية المطلقة: مرتبة الوجود المطلق وهي الوحدة: مرتبة الآسماء 
الحسنى وهي الآحدية: مرتبة العلم الإلهي وهي الواحدية؛ مرتبة الخلق الإلهي وهي التوحيد. فالحق 
واحدء لكن هذه الوحدة لها مراتب. والمرتبة الوسيطة بين الوحدة وبين الموجودات هي مرتبة الآأسماء 
الآلهية. ولذلك كوخ الذغاء يها "قل اذهوا "الله أو اندعوا: الرحمن :أن ما 'تدعوا فلة"الآستماء الكستئ" لان 
كمال الموجودب يكون بالمبداً الذي صدر منه ويآتي المدد منه ويه وهو الاسم الذي يربه ويربّيه ويحفظه 
ويكمله كما قال موسى "ربّنا الذي أعطى كل شيء خلقه ثم هدى". فلكي تعرف السبب الحقيقي لوجود 
أي شيء في العالّم, لابد من الرجوع إلى حقيقة الأسماء الحسنى. ولذلك كان أوّل علم علمه الله لآدم هو 
الأسماءء "وعلم عدم الأسماء كلها". ولذلك اسم عاذم نفسه في القودان ينكتب باريعة احرف "1ن يي" 
لأَنّه الذي علم المراتب الأربعة للحق تعالى. فسجدت له الملائكة لفرط نورانيته وجامعية خلافته. 


حم بردو ةم ب زبانها" النادى :نا اننع من اك ركو نيلم كريفيووا رفاكل تفار توا إن 
كرك عند لله اكد إن اليلد غلم تكبون): 


أولا مما سكين تمدن التائين؟ 1آن] لا جوحة إتشات واشسنفقظط؟ اللشدىن و تون الأسماء االحسدى سموحة: 
فلا يوجد إنسان واحد يستطيع الإحاطة بالحق تعالى من كل وجوهه؛ بل كل إنسان مهما انّسع علمه 
فإنه لا يستطيع أن ينظر إلا إلى قطرة من بحار الحق تعالى ولذلك حتى خاتم النبيين يقول أبداً "رب 
زدني علماً". من هنا تعرف الأساس الذي تقوم عليه قيمة كل إنسان, لأن كل إنسان يعرف عن الله شيئاً 
لا يعرفه سواه أو لا يعرفه مثله غيره. 


قانهاء انا" الانسناق عن لكو فى لاله لاتتقول ناكما د كر نقى الك فقول بخلق الناى دن عن 
ذكر وآنثىء وهذا مفهوم لآن الناس فيهم ذكر وفيهم آنثى وفيهم خنثى وهو الجامع بين الذكر والأنثى. 
وأسماء عمال فاسماة الكفال التي تشير :إلى الوعدة والحياة مذاد وأسماء الحلال هي القاهزة والغالية 
والمحيظة»وأسماء الحمال هي الخافرة والزكينة واللطيفة مقلدً قتعم خلق التاين مين ذكن وافتى» لأ 
الخلق:فعل: والفعل يرجة إلى يد الحلذل:ويد الجمال والخلق لا ينه باسماء الكفال: التي لها الاستقناء 
غن الغالين "الله عدي عن العالمين"#تيل:الخاقبيحة من بحيكهريوبية اللهللعالين"اتحمن شرب العالمين": 
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ولذلك قال (إنا خلقناكم من ذكر وأنثى) ولاحظ أن (إنَا) و (خلقناكم) تشير إلى الجمع؛ ولم يقل: أنا 
خلفتكم من ذكربواتدئ. والشيب مفهوم لآن أسسماء التحلال وأشماء: الجمال جمع ولنسه فردا..ومرجة 
الأسماء إلى اسمين : الله والرحمن. ولذلك قال "ادعوا الله أو ادعوا الرحمن". فالله هو الاسم الذي يغلب 
جلاله جماله, والرحمن هو الاسم الذي يغلب جماله جلاله. فلابد أن يظهر في الكون مظاهر يغلب جلالها 
كمالها وشو الذكوه ومظامر يكلب هما لها نجاو لها وني | لذي إلا انه ديد من وجره مك سر ينما و 
فيها اعتبار الجلال والجمال لأن الآية مرّة تقول "هو الله" وأخرى تقول "هو الرحمن", فال"هو" هو اسم 
يجمع بين معنى الله ومعنى الرحمن؛ فهو اسم يساوي بين الجلال والجمال؛ ومظهر هذا في الناس هو 
الشاذ النادر الذي يظهن أحياناً في كل مكان .وهو الخنثى. 

ثالث كاذ جخلنا شعوياً وقبائل وليس شعباً فقط وكعفا وختئلة واهدة ففظة الشهن سباك الكننلة 
كتهرك المتكن كنشيو إلى ,لكات لامي والمركة نسي الى القد ربو افرع هدنك السال مت هيد 
التأويل المعنوي في حقائق الأسماء الإلهية. لأن الحقيقة في الاسم وهي العين الموجودة قد تكون ثابتة 
في العلم الإلهي أو متغيّرة أي الخلق الإلهي. فكل موجود له أصل ثابت في العلم ؛ وظلٌ فانٍ في العالّم. 
كما قال "وهى بكل كنيء عليم. هو الذئ خلق السموات والأرض".وكما :قال "إنما أمرة إذا أران شنينا أن 
يقول له كن فيكون". فالسموات والأرض شيء موجود في العلم قبل أن يريدهما الحق تعالى ويخلقهما 
وبعد الخلق سيرجع كل شيء إلى أصله كالظل الذي يرجع إلى شخصه بعد غروب شمس الإرادة الإلهية 
عنه وينقضي أجله كما قال "إلى الله تصير الأمور". فقولنا "إنا لله وإنا إليه راجعون" يجمع بين وجودنا 
الخابت في العلم "إنا لله" وبين ويجودنا المتغيّر:في الخلق "ونا إلية راجعون". دن "إنا" تذل على معذى 
الشعب, و "راجعون" تدلٌ على معنى القبيلة. وبما أن الموجودات في العلم كثيرة فإن ظهور رمزها في 
الإنسان سيكون كثيراً ولذلك كنا "شعوياً" كثيرة لا شعباً واحداً. ويما آن المخلوقات في الكون كثيرة فإن 
ظهور رمزها في الإنسان سيكون كثيراً ولذلك كنا "قباكل" كثيرة لا قبيلة واحدة. 


راكماتسا السو جهن التفا رقدوين الشفويع:والقباتلكنيهنا "ان الأديواء الحييع كنينة فا سعاتييا 
الكثيرة تظهر في كل شعب وكل قبيلة بنحو لا يظهر في غيرهاء والتعارف هو معرفة هذه الخاصّية التي 
لكل شعب ولكل قبيلة. أي اكتشاف المعرفة التي للحق تعالى التي أفاضها على كل شعب وقبيلة. ومن 
هنا تأتي الخصوصية الفردية لكل شعب وقبيلة» فكل واحدة لديها ميّزة وزاوية وسرٌ وقوة ليست لغيرها 
الرحيم في ذاته فقط فإنه سيجد الرحمة الخاصّة لكن إذا نظر الرحيم إلى ذاته في اسم الضارٌ فإنه 
لكنه رحمة من جهة علاجه وراحة المريض. وكذلك كل اسم إذا نظرت إليه في جوهر الأسماء الأخرى 
سيظهر له معنى جديد عن ذاته. فكل اسم يتجلّى لنفسه في كل اسم آخر. ومعنى ثالث هو أن الاسم 
يعرف ذاته بذاته ويعرف أيضا ذاته بأعيانه. فكما أنك تعرف وجهك معرفة مباشرة معرفة بواسطة مرآة 
مثلاً وتكتسب معرفة بوجهك بواسطة المرآة لا تكون عندك بدون هذه المرآة» كذلك الاسم فإنه يتجلّى لذاته 
بذاته في أعيانه التي هي مظاهر ذاته؛ ومن هنا قال العارف الإلهي ابن عربي مثلاً أن سبب خلق العالم 
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فوزيعا نه تكو ره ع التو زنوه لخلا شود ير لعزي وانخرا قا ستقنى كنا ك١‏ الاسماء قينا سنا 


خامساًء (إن أكرمكم) وجود أكرم وأقلّ كرماً يدل على وجود درجات بين الناس فما أصل ذلك في 
الأسماء الإلهية؟ الأصل هق :وجود درجات فئ الأسماء الإلهية ..فالله "رفيغ الدرجات" وليس رفيع الدرجة 
فقط. ومن هنا نجد درجات في ال مغفرة مثلاً. فيوجد اسم الغافر واسم الغفور واسم الغفار واسم ذو 
مغفرة واسم خير الغافرين؛ وكل واحدة منها مختلفة في المعنى من وجه عن البقية» والفرق فرق فرق 
درجة لآن المعنى واحد وهو الغفر. كذلك نجد درجات في الاسم نفسه مثلاً "أرحم الراحمين" والذي يشير 
إلى وجوب "الراحمين" الكثر إلا آن الله هو "أرحم" الراحمين» لكن من وجه آخر كل رحمة فهي رحمة الله 

فحتى "الراحمين" هم مظاهر رحمته؛ ففي نفس هذا المظهر توجد درجات فتوجد رحمة أعظم من رحمة 
وراحم أعظم من راحم في العالّم. وكذلك توجد درجات بين الأسماء من حيث سعتها وإحاطتهاء فاسم 
الله أكثر إحاطة لمعاني وحقائق الأسماء الإلهية من اسم الماجد مثلاً. إذن» الدرجات في الأسماء الإلهية 
هي السبب الحقيقي لوجود الدرجات في الكرم بين الناس والعالم كله. 


ساذساً لماذا كانت التقوى هي معيار الكرم؟ التقوى من الاتقاء: الاتقاء يدل على ثلاثة أشياء متقي 
ومتقى منه ومتقى به. فالمتقي هو الإنسان, فما هو المتقى منه وبه؟ أما منه؛ فاتقاء نسبة العدم والقصور 
إلى الله وهو التسبيح. لآن العالم محدود. فدخلت الشبهة على العقول المعقولة بذاتها فقالت : بما أن 
ااا الآأسماء الإلهية والعالم محدود إذن الآسماء الإلهية محدودة. ومن هنا قال مَن قال "إن الله 
فقير" و "يد الله مغلولة". فهي نسبة الحد والمحدودية لله سبحانه. فيقول المتقي : أنا لآني موجود محدود 
في ذاتي وهويتي العلمية كنت ففيرا وفاظيرا هيما للعدم أما الله فسبب الكمال والوجود. وهو قول الآية 
"ما أصابك من حسنة فمن الله وما أصابك من سيئة فمن نفسك". وهذا هو المتقى به, أي تتقي 
مالك فه وسعرفة الإظلق | لالنهي: فحفي مقرلك وشيها كله وعسفكك نا الشزيكة والطريكة ممهلا فر 
علي الكو االدرة ١‏ #كمرور التقويع قفي الغلى والعاضي له التمقل روا لتقكة وا لعفف والعلم :وا لد كو ويفا 
بالغيب. إذنء لما كان مدار التجلي الإلهي في العالم على حصول الحدودء والحدود توهم بمحدودية نور 
الوجود. كانت التقوى تدور على التسبيح الذي هو تنزيه الحق عن التشبه في ذاته بمحدودية الخلق. 
الذي يدل الكل كن متسمرنية اللحساء كرهم : والاق بتكن حق مجوية الحا والفال مزالف 
ينزهه عن محدودية الشعور أكرم منه, وأكرم من هذا الذي ينزهه عن محدودية العقول والمجرداتء وهكذا 
تشدرع لز قوفي الكازيه بطق تبلق أعاذها وفى كرووه عن معدو ا قي المينات اسان درن 
القرة عنا مصفون ",ولس وراء ذلك (ك الإقران بالود : الللفةالقوارية الخو مسيخان: 


أخيراء لاحظ أن الآية خُتِمَت بثلاثة أسماء. (الله عليم خبير). وذلك لأنه كما عرفنا توجد أربعة مراتب 

للواحد الحق سبحانه. فمرتبة الهوية فوق الأسماء ولا كلام عليها ولا عنها لأنه لا علم يحددها ولا جهل 

يدها ولاغقل يعقلها بأفكارها ولا خيال يَحِد لها:مناسياً في آمثاله ولااقيد معتوي ولا:وضنف كيفي :ولا 

ستيه على الإظلدق لبه مطاق :على الإطادف تمق كلبومهويكل اعنا ردافكرقى كته مراتب هدي التي يضح 

التعلق بها والعلم بها. فبداً بالاسم المشير للمرتية الأولى وهي الأحدية فقال (الله) لآن "الله أحد" وهو 

الأنسم المعدر كاده عق الانشناء التسةئ: كلها ولذلك هو اس أيه الكرسدي'وآية النونواول استماء السعله 
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وأكثر الأسماء ذكراً في القرءان. ثم ذكر الاسم المشير للمرتبة الثانية وهفي الواحدية فقال [عليم) لأن هذه 
مرتبة العلم الإلهي بكل شيء. ثم ذكر الاسم المشير للمرتبة الثالثة وهي التوحيد فقال (خبير) كما قال 
في آية سوزة الملك "آلا يغلم من خلق وهق اللظيف التخبير" فالعلم كلي والخبرة جزئية: الغلمعاه 
والحبرة خاضة: كذلك القينية بين الموجودات في الغله والاحلق: فيهذة الأشماء الثلاثة أشار إلى المراتب 
القلاثة للويحدة المطلقة.-هذا:تفسين. تفشين اخن أنه ختم يهذه الآسماء لأنمقاء الآنسان في آضله راجع 
إلى الألوهية والعلم والخبرة. فشرف الإنسان يدور على تألهه أي عشقه وتعلّقه التام بالله. ثم بالعلم ثم 
بالخبزة واعظم الناس من كان حظه من هذه السمات الثلاث أعظه. :وكلما انحط الإتسان في التاله.أى 
العلم أو الخبرة» كلما انحطت إنسانيته وانحدرت قيمته وذلّت كرامته. هوالعكس بالعكسء كلما ازداد 
تألها وتعلّماً وخبرة» كلّما ازداد عظمة وارتفع درجة: كما قال الله "يرفع الله الذين ءامنوا منكم والذين 
أوتوا العلم درجات". 

هذا مثال على معنى تفسير الآشياء والتفاصيل والآحكام بالأسماء الإلهية. فالخلق نهار والحق شمسء 
ولا يمكن تفسين النهان يدون الشمن. "الثخور السهوات والأرض:..ومن ليجع ل الله له توزاً فم له.هخ 
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( اللّغةٌ المقدّسة ) 


تغنّى أبى نوّاس فقال : ٍ 
يا ليله بِتّها أسقاها . ألهَجّني طيبُّها بذِكراها 
نأخذها تارةً وتأخذنا . موتورةً نقتضي ويَبّْداها 
نغلبها أَولاً وتغلبنا . فنحن فرسانها وصرعاها 
تلتهبٌ الكففٌ من تَلهُبها . وتَّحسُرٌ العين أنْ نَقَصّاها 
كأونارا يها مكيف . .. الما نهانهار وتفقاها 
كان لها الدهرٌ من أب حَلّفاً . في حِجْرهِ صانها وريّاها 
في روضة بِكّرْ الرَبِيعُ لها ... جاونٌ حَودَائُها خُزاماها 
لإانوؤا فين انتخا لذا" :تكلل اذا تنا مطاياها 
وكشتسفيت كاسها مفرطف .الى كدو الحسين ها اها 
تمع غيدي وغيتها لغة ٠:‏ مُكالفٌ لفظها لمعناها 
ذي لغةٍ تَسجُدٌُ اللغاثُ لها . ألغرّها عاشق وعمّاها 


الفصل الأوّل : علم الرموز 


يوجن ”تطابى :كين العالم الكفلى والتعالم الأدتى, فكل ما فى الأدقى تملي في الألغلى»وكل قفني 


أوّل العرفان معرفة الوحدة الوجودية المطلقة للحق تعالىء فله الوحدة والآحدية والواحدية والتوحيد. ويناء 
على هذا المبداً المطلق» يصبح كل موجود آخر محدودا ونسبيا وثانويا وتابعا له بوجه آو بآخر وينسبة أو 
بآخرى. إذ كل ما سوى الوجود المطلق وجود مقيّدء فهو القدوس وهم فيهم شئ من نجس التقييد وهي 
الأقوب: الذي ل مظع مقا حصو اق كارع نقرها ومسدرها بعيه كلدل وما فى مدن العالاك: الشف 
تحدى الاعقماك على الوه والترايظ بي اللوحروات منهوسا مق الذرا نيبت الأشن] لاقي الوك 
ممع كنهذ وخردئيسية عميفة كريط ين الأقناء المخليفة الرمزحة هي اللخة التي حدعلها مكل 
المخلوقات ونربط بينها برباط السببية التدريجية بين الأعلى والآدنى وكذلك التشابه بين الموجودات 
السفلية بحكم تجلّي المبداً الواحد بها وفيهاء وقد تتمثّل الرمزية في كلمات كيفية أو في صور هندسية أو 
فى تاكن همل (ى ليها ثلاث را موا ممفيفة عله رمو ما شوق شدركة تكن طدون ف الله 
لان مكموي :تارق لهال التحسر ع الى ران امتتمهالة سان تماقةالركوة يكرقة زمري لكي 
أنه عائما وغير منضبط وفوضويء بل هو علم دقيق يصل إلى الدقة الرياضية في كثير من الآحيان» وفي 
الجملة لابد من ثبوت المناسبة المعنوية بين المثل والممثول» بين الرمز والمعنىء بين التأويل والتنزيل» وإلا لم 
تكن يتكالا رحاميا عل يديا شتعريا بامبدف ا مداتى النحسيه الشعرض الكتاوتى: لسن الاختفار 
|المتخيعة لقاكدة ملي فك لفاس التعقيقى ردقه اللسوية دو للقابة بعري هنذا تسل لي فر مووي 
أمثال الأنبياء وأمثال الشعراءء فإن أمثال الأنبياء قائمة على قواعد هذا العلم ودقته فكل أمثالهم صحيحة 


56 


ما فيه شئ من الطغيان والخسران يزيد أن ينقص بحسب مستوى الشاعر في التعلق بالأنبياء ونور 
النبوة وسرٌ الولاية وتلقيه العلم من مصادره الروحية. الدين والتقاليد الروحية العظيمة في الشرق والغرب 
قائمة على علم الأمثال الرباني في أقوالها وأفعالها , في عقائدها وفي شرائعها. وباطن هذه الأمثال 
كلها :مشترك ومتهد فى .وحدة متعالية وتشين الى حقائق كلية تابتة مهما اختلفت صور الأمثال 
المضروبة والألوان المزبورة. إلا أن الأمثال تحتاج إلى تعقل وتأويل ورفع الحجاب حتى يتجلّى المعنى 
عاريا واضحا مشعًا وحينها تظهر عال ميته وكليته وإلهيته وروحانيته. وصفوة كل أمّة هم أهل التأويل 
والروح العقلي فيهاء كعرفاء الصوفية في المسلمين. وكلّما ازداد انحدار الأمّة , أي أمّة » باتجاه المادية 
كلما ازد ان جهلها' بحقائق التأويل وباط الآمثال فتتدرج فى الهبوظ إلى أخ:تضل إلى حد إِما ”كالحمار 
نهم اسنفانا" وما فتك ودورت بقلي مانا اران عيذ جك فيتبدل الإتسان من إنشان 
الروح إلى إنسان المادة» إنسان المادّة الذي لا يرى الشئ إلا كشئ له بُعد واحد مسطّح ف محرلل نال 
”كالأتعام بل هم أضلٌ سبيلاً»؛ خلافاً لإنسان الروح والتعقّل المقدّس الذي 0000 
لشئ علوي وروحي ويتدرّج في العروح التآويلي إلى أن يصل إلى مبداً الحقائق وموطن الرقائق ”وآن 
إلى ربّك المنتهى“. بعلم التأويل يصبح الإنسان إنساناً بكل ما تعنيه هذه الكلمة» لكن بدونه ويضياع 
وتضييع علم الأمثال تهوي به الريح في واد سحيق من الجهل والاستهلاك البهيمي. 


( يا ليلة بتها أأسقاها . ألهُجَّني طيبُها بذكراها ) 
هي ليلة المعراج الروحي » فيها يُسقى العارف من شراب القرءآن » فتطيب نفسه بشهود إرادة ربّه 
والإفكاى التطنيف وا لساعن القرنة القاسكة وا اتفال اوور" (الخمكلة #قبل ناميه زه الذك عومد ا 


كاك ها جالتدكنوالشكين تار #وتاهد :] أندحفة الكاشقة والنترحا ف القجية الفحائية ثارة أكرن. إد 
القكير :ريق الانا ا بيكنا 'الكابنتقة ريع الكسمات وضا حت القواع فحدعينا. 


( نغلبها أُولاَ وتغلينا . فنحن فرسانها وصرعاها ) 


نغلبها باختيار القيام بالقراءة ومواضع القراءة » وتغلبنا بإشراق معانيها على قلوبنا بحيث تحرق ما فيها 
فق أباظيل الفكر:وماحلاك اليووى دفتحن فوشاق الدراسة وضيركئ المكاشفة: 


( تلتهب الكفٌ من تلهبها . وتحسر العين أن تقصًاها )4 
الكفٌ هو العمل الذي نقدمه » والعين هو العلم الذي ندركه . وعمل القرءآن ضد الهوى والشهوة » ولذلك 


تلتهب الكفٌ منه . وعلم القرءآن لا حدّ له فتحسر العين أن تبلغ نهايته وحده. 
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( كآن ناراً بها مُحرّشة . نهابها تارة ونغشاها ) 


هئ فأ خلال الله .ومو جدال الله سهاب الاقتزاي من القرواة كين يلين خلال الله في قلويقا فتهاف 
التقصير في الاحترام والآدب » ونغشاه حين يظهر النور من بطن النار فنغشاه حين يبسطنا ويُشهدنا 
خلافته في نفوسنا فنجروٌ على غشيانه وتأمله. 


( كان لها الدهر من أب خَلفا . في حجره صانها وربّاها ) 
القرءآن لا آب له لأنه لم ينفصل عن نور الله. بل هو من عين الدهر الذي هو الله » وفي آَم الكتب لديه 
صان سر القرءآن وحقيقته عن التجافي عن مقامه الأعلىء وربّاه بالتنزل بنحو يناسبنا ويلائم عقولنا 
حتى نعرح به إليه. 
( في روضة بكر الربيع لها . جاوز حوذانها خزاماها ) 
روضة حلق الذكر وتدارس القرءآن مع الذين يريدون وجه الله » حيث ربيع الفتوحات والآفكار الملكوتية 
والدقائق العلمية والرقائق العرفانية تنتشر فيه وتحيط بنا من كل جانب حيث كل آفراد الحلقة من آهل الله 
والتلفين قر الله وكالاككة» الناين مسكؤد ههه المهالس الرفيفة: 
لتاذوزا ميش لنقفين لني افطل 1 ذا نه نظا ف 
يُلهم الله الحضور بما ينطقون به فينتخب لهم أحسن الكلمات ليسمعوها وتتناسب مع أحوالهم في 
الطريق » والكل مُلقي السمع إلى حضرة الحق تعالى الذي يكلم الكل بالكل. كلام الله أحسن الكلام : 
لآن كل عوامل حسن الكلام عند الله بنحو مطلق , فكأس مباني القرءآن وظواهره مليئة بأشرف المعاني 
وأحسن التفاسير للوجود والموجود. 
( وحشحهشت كأسها مُقرطقة:  ...‏ لومّني الحسن ها ثعداها + 
المقرطق هو اللباس والقباء الذي يغطّي الجسم, فالكأس تشمل الوعاء والشراب بينما المقرطقة هي التي 
لسان إلا وهى في العربية التي نزل بها القرءان. 
( تجمع عيني وعينها لغة . مخالف لفظها لمعناها ) 


عين العقل وعين العربية يتّحدا في لغة مشتركة وهي لغة الأمثال والرموز. والأمثال لفظها أي ظاهرها 
مخالف لمعناها لأنه غيره من حيث الوجودب كما أن البقرة مخالفة للسنة في رؤيا الملك صاحب يوسف. 
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انق لنة فسوة اللعات لها ١‏ الكدها عا شق وعناها” 


اللفة التى نشهد: ليا اللغات كلها هئ لهة الأنخال: لآق اللفات كلب من هيا أمتال وهو نهية حرم 
تشير إلى حقائق الوجود ولا يوجد أفضل من الأآمثال في الإشارة إلى حقائق الوجود لآن الوجود له 
مستويات متعددة والأمثال هي القادرة على التعبير عن تلك المستويات المتعددة بعبارة واحدة وصورة 
واحدة بينما ما دون الأمثال من اللغات قد يقتصر على مستوى دون غيره كأن يعبر عن الفكر دون 
الخيال أو الخيال دون الحسٌ أو الحسٌ دون الإلهيات وهكذا. فالأمثال أشرف اللغات وأعلاها وهي مثل 
آدم بالنسبة للملاتكة الساجدة له ومثل الكعبة بالنسبة للمساجد في الأرض كلها المتوجّهة للكعبة. 


ولغة الأمثال تخفي أسرار العاشق وهو العارف بالحق حماية لسرّه وحفاظاً عليه من تضييع الخلق له 
فيضعه في قالب الأمثال حتى يقبله كل واحد بحسب استعداده وتعقله وفتحه. فالأمثال لها لغز ولها 
تعمية فهي لغز له مفتاح يحلّه بالنسبة للعارفين وأهل الطريقة والعقلء لكنها تعمية تحجب أعين الظالمين 
وأفل الخبلالة والخيلتواق كان الجيع يحاقط على هدوزة الأتثال انه انها اتدريه رتدفعة فيسية 
حتى الجاهل كالحمار يحمل أسفار العاشق ويوصلها إلى العشاق وأهل الحق وعلماء التأويل وهو لا 
يدري ما على ظهره. فسبحان من سخر خصومه للاجتهاد في توصيل رسالته. 
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(أذان القطب ) 


-الكلمة- 
استمع أي مسكين للروح تصرح 
واذكر يوماً كان الحق فيك ينفعٌ 
سلسلت روحك بالف سلسلة حديد 
فصارت نفسك كالشيطان المريد 
كل ساعة تخترعٌ سبعين عذر 
لتبرير سقوطك في سبعين قبر 
تقول مالي وآلي وبالي في عيالي 
ثم تشتكي وتبكي يا لسواد حالي 
سجنتَ نفسك أيها الغافل بفكرك 
قفلك عقلك وسجّانك ليس غيرك 
تعال واخرج فقد أشرق صباح الآخرة 
اصعد من الجُّبّ وضَح بالنفس الفاجرة 
ليعطيك نفسا جديدة من لدنه هو 
تسمعه ولا تعرف في الكل إلا هو 
جاء النهار وقامت النجوم 
تعدو وشيم عات الروة 
فالقط سيدا والنط هونا 
والحفرة قَبَّة والبقّ نسراً 
مرهم الملكوت يغطّي الجروح 
ليس تجارة طب بل طب الروح 
فاطرق الباب بيد من ذهب 
واخلع نعلي الذهن والنْسَب 
ففي هذه الدار شراب القلوب 
رحيق مختوم من علام الغيوب 


-المفتا ح- 


لهذه الكلمة تأويل إلهي وتأويل روحي سياسي. وهي من اثني عشر بيتا حرًا إشارة إلى القطبية التي 
هي الإمامة. ففي الإلهيات مفتاحها ظهور الاسم الأعظم بتجليه في العالم. وفي الروحانية السياسية 
مفتاحها ظهور القطب في العلن. وبحسب العين التي ستنظر منها سيكون تأويلها. وتيسيرا للتأويل 
وكشف مناسباتها وسنكتفي بذكر التأويل الروحي السياسي. 
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-التأويل الروحي السياسي- 


( استمع أي مسكين للروح تصرحٌ ) 

المسكين هو كل إنسان يشعر بضياعه في هذا العالّم ولا يعرف جماعة روحية ينضمٌ إليها ليجد غذاءً 
ووكنا مهيا اعشياه) يبحمل فلا سر نينف مع باطنه. فهذا المسكين عليه أن لا يجعل أذنه صمّاء 
بالتركيز على معاناته فقط بل عليه أن يبحث عن المخرج ويُلقي السمع إلى المتكلّمين الظاهرين في العالّم 
لعله يجد بغيته ويظفر بمراده. إلا أنه لن يستطعي أن يسمع للروحانيين إلا إن كان هو نفسه فيه روحانية 
فا كلاق اللناشنت مغرف ا الداسي: ١‏ لبان 'ونفراهن فط نه ولة لك لبه يتك هي رحد كتف الناطدية زله تقاذى 
واستشعار فقره إليه وهدايته؛ وذلك بالتركيز على الذكر والدعاء والتقلل من الشهوات الزائدة عن الحدٌ 
المعقول. والروح في البيت هو القطب الذي جعله الله إماماً للناس في الهداية العقلية والروحية والفتوحات 
الإلهية, والقطب موجود في كل زمان قال الله "كونوا مع الصادقين“ وقال ”إِنّي جاعلك للناس إماما». لكن 
هذا القطب قد يكون مختفياً مستوراً وقد يكون ظاهراً مشهوراً كما قال سيدنا علي عليه السلام ما هذا 
منعثاة. فإن كان مستوراً كان الاتصال به عبر غيب القرءان والعروج في الملكوث بالضلاة والرياضة 
المفنويةة وإق كان فهن] فالاتسبال هه بالتراضل وزيارتة أو البجرة إليه إذاكان في لو محلت عن 
يلك ومن هذا قال التي عن اللحسن والحسين علييه الفبلاة "اماما قاما أوقعنا": يعدي سنواء قانا 
أي ظهرا وأعلنا إمامتها للناس أو قعدا وثبتا في مكانهما بمعنى لم يتحركا حركة ظاهرية, فلهما الإمامة 
في الحالتين لأن الإمامة هنا تامّة تشمل الظاهر والباطن: فلهم الهداية بالروح والغيب ولهم الهداية 
بالجسم والطبيعة. وبما أن النبي ا وعدرقى أسل ميقي و نهم لل عن 
الاتصنال يكتاب الله حقاً هو اتصال بعترته أهل بيته. لأنهما لا يتفرقا ولا يفترقاء والاتصال بشئ لا يفترق 
عه تلد :هق اتصبال يالائدين سا والقظي في هذه الآمة لآ يكون الا مق أل نيت النبي» سنواء كان ذلك 
ونا لقند ركسي الكسييية 1ك لشي ] لؤوح: قط كترا قال عو لف الها روسن لمات ا اضاة 
البيك. ومي القك قطيا للك د ذاكرة العاله وما تفع الروع هه« ودار اللمجاعة الكؤينة كما ا 
بدون نقطة الارتكاز لا يمكن رسم الدائرة كذلك بدون القطب لا يمكن أن تقوم الجماعة؛ فالقطب هو يد 
الدولة لك قال النبي "بد اللهمع الماع وقال اللههة التبى نفسة في موضنوع البيفة "إن الذي 
يبايعونك إنما يبايعون الله يد الله فوق أيديهم“”. (للروح تصرخ) أي القطب حين يعلن نفسه ودعوته للعالّم 
فيصل صوته ورسالته للجميع وتتوفّر للكل ولذلك عبّر بالصراخ الذي يشير إلى شدّة الصوت بمعنى أنه 
يصل إلى أبعد مدى كما قال النبي عن دينه ما معناه "سيبلغ المشرق والمغرب” و سيدخل في كل بيت. 
فالحاصلء على كل فرد في فترة غياب القطب تصحيح نسبته الباطنة والاتصال به عبر روح القرءان 
وغيبه. لكن عليه أن يلقي السمع إلى المتكلمين والمعلنين عن إمامتهم وصلتهم بالثه في العالّم, حتى لو 
كانوا فق الكذابينه إل لا يدوع نقى بشفي ضيرحة القطي لكي انيه ملنيا: 


(واذكر يوماً كان الحق فيك ينفع) 

أي تذكّر فطرتك وأنك لست مجرّد جسم بل فيك روح قدسية وعقلياً علوياً وسرًاً إلهياً. وإن كنت من أهل 

القواخ فتذكن قضة انب فاق اده كان قطيا وهاديا فى للدلفكة »هونن نل الأعتيانية. وتذكن تفاصيل 

فح الفلا لكان سه كها فى عون قطي ونا ناه ومحوط رف اار والكتكن قز ابلس الذي حي الى الطية 

وأنكر الروح والباطن» أو استكبر ورأى نفسه خير من الآخر بغير حجّة صحيحة:؛ أو أعرض عن أمر الله 
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الذي علمه إِيّاه وأنكره بالرغم من تعليم الله إِيّاه كان يكشف لك عن قطب زمانك ثم تنكره لسبب ظاهري 
لا حقيقة له. ونحو ذلك من تفاصيل القصّة. فالذي لا يعرف إنسانيته كيف سيعرف القطب الذي هو مثال 
الإنسانية التامّة في زمنه. والذي لا يعرف أنه أكثر من جسم حيوانيء ماذا سيهمّه من أمور الروح 
والإلهيات والآخرة. فلابد من ذكر (يوماً كان الحق فيك ينفخ) فالذي يقرأ ويدرس قصّة آدم ويستحضرها 
باستمرار سيكون ممن عمل بهذا الأمر 


فصارت نفسك كالشيطان المريد) 


عن التفه الودساظحك ويحياتك' امعد بن ةافحظ انك مالسل يالف سلفلة كويد اذا ؟ لأنتزكل إنسان 
يبدأ حياته عادة من الجاهلية؛ لأنه يبدأ من تقليد آبائه وقبول ما يلقونه إليه ويتأثر بالحوادث المختلفة بغير 
وعدئ منة الذي وقعت له في :تاريكه الشخصي إلى أن :يدا يرشد ويسنتقل يعقله.:فسةلاحظ انك مسلسل 
بعدد كبير جدًاً من السلاسل الحديدية: والحديد إشارة إلى أخسٌ أنواع المعادن فهي ليست سلاسل 
ذهب ولا فضة, فالإشارة هي الماديات والظواهرء لأن الطفل هكذا يأخذ الأمور عادة والتقليد يميل إلى 
القشئه بالظواهن واللظاهو "وما :يلقنه الكيان غلية غعوما فاق كان القطب غانيا ولا جماعة روحية متصلة 
حقًا بالله وكتابه ورسولة في العالم: فالغالب هو أن الإنسان سيكون يعيش معيشة ضتكا غارقة في 
الجهل والظلامية والمادية» ولذلك ستكون نفسه (كالشيطان المريد) فهذه أسواً نقطة يمكن أن يبداً منها 
الإنسان فافترض أنك فيها حتى إن لم تكن فيها وعلى الأغلب أنت فيهاء واعمل على تحطيم السلاسل 
كلها. فهذه المرحلة من الطريق تشير إلى بداية مراقبة النفس ومشاهدة أحوالها والتدقيق في أسباب ما 

ومن جهة أخرىء الشطر الأوّل يتحدث عن الروح (سلسلت روحك) أي عقلك العلوي: وذلك بأفكار 
وعقائد باطلة ومظنونة ومشكوك فيها لا تعلمها ولم تشهدهاء بالإضافة إلى كونها أفكار يؤدي الاعتقاد 
بها إلى ربط العقل وقتل حريته في المعرفة والتحليق بلا قيد أو شرط في سماء العلوم. وسينتج عن ذلك 
(فصارت نفسك) لاحظ الفاء. بمعنى أن سبب صيرورة نفسك كالشيطان المريد يرجع إلى حالتك الروحية 
العقلية. فالمشكلة تبدأ من الروح العقلي وتنزل إلى النفس التي هي برزخ بين الروح والجسم, ولذلك عبّر 
عن النفس بحرف الكاف المشير للتشبيه والأمثال (نفسك كالشيطان) لأن النفس مستوى الخيال وضرب 
الأمثال. وهذا تنبيه إلى أن الروح مستوى العقل والتجريد ومشاهدة الحقائق الصرفة والمعاني المحضة 
والأفكار الخالصة. 

والنفس الشيطانية أي التي يغلب عليها الأمثال السوداوية والمظلمة؛ فترى الموت والكآبة والفقر والغم 
في الوجود وتعتبر أن هذا هو الحال الطبيعي للحياة؛ وهذا متوقع من حياة أناس لا يعقلون شيئاً سوى 
المالوالماديات ويعيشون في مجتمعات منحطة عقلياً ومين فلكنا وكلما ازدادت السلاسل كلما ازدادت 
الشيطنة حتى تصل النفس إلى أقصى الشيطنة وهي درجة (الشيطان المريد) وهو الذي لا يكتفي 
بضلال نفسه بل يريد أن يضلٌ غيره ويحارب مّن يسعى في الهداية: بالتالي سيكون عدواً للقطب إذا 
ظهر وتكلّم. كما قال الله ”جعلنا لكل نبي عدوا شياطين الإنس والجنّ يوحي بعضهم إلى بعض زخرف 
القول غرورا». وهذا لابد من وقوعه لكل قطب لأنه وارث النبيين بالحق فلابد من معارضته بأقوال مزخرفة لا 
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حقيقة لها يغترٌ بها أصحاب النفوس الشيطانية البعيدة عن الصلة الذوقية بالحق تعالى ورسوله 


كل ساعة تخترع سبعين عذر 
لتبرير سقوطك في سبعين قبر) 


هذه ظاهرة في الضالين من البشرء يبررون بقائهم في الاستعباد السياسي بشتّى الحجج. ولا 
يصبحون فلاسفة إلا حين يرغبون في تبرير استعبادهم السياسي الذي يآتي القطب لإخراجهم منه ومن 
كل استعياد عقلي آخر. تجد الواخد من هؤلاء يعيش غيشة ضتكا لا يكاد للتفكير فيها مكان» فإذا به 
حين يسمع دعوة الحق يصبح فيلسوفاً ولا أفلاطون في جمهوريته. فمن ذلك حين يحدّثه القطب عن 
الحرية ستجدهم يناقشون ”ما الحرية؟ وهل توجد حرية أصلاً؟ العالّم كله سئ متساو في السوء والحياة 
لا قيمة لها“ ونحو ذلك من أعذار سخيفة يبطلونها اهم أنفسهم بأقوالهم وأفعالهم إذا تأملتها. فإن كان كل 
شئ مثل كل شئ في السوءء حسناً فلماذا لا تتبعون القطب فإنكم لن تخسروا شيئاً بما أن كل شئ 
فال كزيتى في السروالكق [ق كناف الفكلين تكردزا قر فرك لدي ل اتكونرا تعتقدون به من قبلء فآنتم 
بين احتمال فوز ضعيف وبين البقاء على ما كنتم عليه. وهكذا يمكن إبطال ما يزعمونه بسهولة من أعذار. 
لكن فنّ النفوس الشيطانية أنها (كل ساعة تخترع سبعين عذر) فعقولهم لأنها صارت غارقة في بحر 
الظلمات» تصبح كل قوتها خادمة لتبرير (سقوطك في سبعين قبر) سواء كان قبراً روحياً أو نفسياً أو 
كعات ]و الستياعا . فعاداتهم الخبيثة تصبح معذورة دولهم الظالمة تصبح معذورة العيشة الضنك 
بالتأكيد معذورة, المشاكل العائلية الناتجة عن حياة خاوية من المعنى أيضاً معذورة» وهلمٌ جرًاً في كل 
باب وشأن. فكلما سقطوا في قبر اختلقوا له العذر. فعيشتهم تحت الآرضء ويعيشون مع الموتى, 
ويحسبون أنهم مهتدون ويحسنون صنعاً. 


ولكرسالخ وال وال توريعيالي 
ثم تشتكي وتبكي يا السواد خالي) 


امنيا ماك ان رقن 0 بمفنانا 0 المال والآل والعيال. ولااجتتترية الحونة 
قيمة قيْمة, ولا يرون المفاعة الألمية مظليا عيماً ؛ والروحانية عندهم منفصلة عن الطبيعة؛ ثم بعد ذلك 
يشتكون للآخرين ويبكون في خلواتهم من سواد الحال وسوءٍ الآأوضاع وغم الدنيا وكآبة الوجود ! الذي 
يكف بالجرية والجماعة والروحاحية المميظة بالوجود:والتي' تخترق الطبيعة وتقيش فيهاء لا يحق ل: 
الشكوى ولا البكاء ولا توقع أن المفروض أن يكون على حال أفضل مما هو عليه الآنء لآن الذي لا يشرب 
يعطش, والذي لا يأكل يجوع, والذي يكسر مصباح قبره يبقى في الظلام؛ فأين الغرابة من وجدان غمّ 
الثاية امينة دن اع قيمة للمال وا لآل والعيال إن كنت كلك فى اشير حال ؟ تومن قال أن الحرية 
والجماغة والرؤحانية المحيطة تؤدي إلى ضَدٌ ما يصلع المال والآل والعيال: يل الفكسن هو الصميح في 
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مغظم الأحيان إن لم يكن كلّهاء كما قال الله "من يهاجر في سبيل الله يجد في الأرض مراغماً كثيراً 
وسعة“. وكما قال النبي ” البيت الذي يُقرأً فيه القرءان يتّسع على أهل“. وهذا مجرّب ومعقولء لآن طعم 
وبركة كل شئ يرجع إلى حالتك المعنوية» فإن كانت معنويتك عالية بسبب الحرية والروحانية» فمن المتوقع 
والمجرّب أن تجد حاجتك للمال أقلّ وانتفاعك بالموجوب منه أكثرء وصلتك بآلك وعيالك أفضل وحبك لهم 
وحبّهم لك غالباً أكثر وأعمق وأدوم. وعلى العكس من ذلك ما جرّبناه وشاهدناه كثيراً وهو ما يحدث في 
الأموال والعوائل التي تعيش عيشة جهنمّية مادّية صرفة؛ فإن أموالهم مهما كثرت لا يجدون فيها عُشر 
معشار ما يجده أهل الله في أموالهم وإن كانت أقل منها بكثيرء وأمّا الصلة الإنسانية وهي اللذة 
الحقيقية للحياة الاجتماعية فإن الماديين الجهنميين لا يكادون يعقلون منها شيئَاً إلا قليلاً وهذا القليل فيه 
دخل ودغلء بينما تجد أهل الله والقرءان وإن لم يعرفوا بعص له من سسويعات نينيع من المعيا والالقة ها 
لا يحلم الجهنمي فيه في أحلامه الجامحة. ومن هنا قال د بعض الصوفية “لو يعلم ا ملوك ما نحن فيه 
لجالدتنا عليه بالسيوف“. وهذا كله مجرّب ومعقول بل لا ينكره حتى الملحد الذكي قليلاً حين يبحث في 
علم النفس, حتى إنك قد تسمع الواحد فيهم يقول ”إني أحسد الذين يقدرون على الإيمان على ما يجلبه 
لهم من الطمأنينة والحس الاجتماعي”“ وما شابه ذلك. فانظر من حيث شئت, لن تجد وجهاً للاحتجاج 
بتحسين المعاش والعائلة بالطريقة التي يريد الجهنمي المنكر للحرية والروحانية إثباتها. 


سفت تدك ايها الغافل يكرك 
كاك فلك نهنا ناك لين رك 


هذه خلاصة ما سبق. خسرت حريتك الروحية بسبب أفكارك؛. وخسرت حريتك السياسية بسبب اختيارك. 
فأنت السحق والسحين والسحكان: فلا تلع فيرك :ولا تبحث عن الخلاضن خارج تفسه: فالأمر منك إليك بك 
فيك عليك لك. ولابد من التنبيه على هذا ادن هرانا وتكرانا لآن المستعبدين يميلون عادة إلى رمي 
المسؤولية على الآخرين: وبذلك يتخلضون من ثقل الحرية باعتبار انفسَهم تحت حكم القهر والضرورة 
الوجودية التي لا مفرٌ منهاء وهذا كله كذب وخداع للنفس ودجل ظاهر. ل ا 
استعمالها مع هؤلاء هو تنبييهم على حقيقة هذا البيت: وأن الآمر راجع إليهم هم وليس إلى أي شئّ 
آخر في الأصل. فإذا صح الفكر وطابت النية حينها يمكن البحث في الوقت المناسب لتنفيذها 
سيفيد افق الطبيعة وتان |للذرا انع سيان[ نفلل سملل ونين هق السام ميق التتقل »و طنهان أن 
ا ا 0 
لتو لاهن ,لا مده اميق سرولك :| لصيفو فك جرت سكي رانم تمن لان المحعو ب لش تا 
وبنكا عفدل ادن وراك فكو كود شهنا جد هنا 1ن 


(تعال واخرج فقد أشرق صباح الآخرة 
اصعد من الجبّ وضع بالنفس الفاجرة) 


قول إتعال) إشارة إلى 0 21 ريخا نيف بوقولك:( افرع إن وفارلق :الخزونة "السو اندي اعترار كان 
فيه د أهلها كما 00 "مالك ال ققاظوخ في تضيل الهاو لتك عفن من الريكا ل والقسناءروالولنان 
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الذي يقولون ربّنا أخرجنا من هذه القرية الظالم أهلها واجعل لنا من لدنك ولياً واجعل لنا من لدنك 

(فقد أشرق صباح الآخرة) بالنسبة للتعالي الروحاني: فصباح الآخرة مشرق الآن وفي كل آنء لأن 
الآخرة أقرب إلى الواحد من شراك نعله كما قال النبي وبينك بين الآخرة نَفس واحد تخرجه ولا تدخله 
فإذا بك في الآخرة, فضلاً عن كينونتك فيها الآن بروحك وباطنك. وإن كان المقصوب الحرية السياسية, 
فإشراق صباح الآخرة يكون بتغيّر الحالة من الظلام إلى الصباحء فبالنسبة للهجرة تكون حين يعيّن الله 
للواحد أرضاً ليهاجر إليها أو يكشف له عن وجود القطب في أرض فيهاجر إليه لأنه رسول زمانه. 
وبالنسبة للقتال فذلك له وقته الخاص به. لاحظ أن التعالي والخروج مقيد بالإشراق» أي ليس بأي سبب 
بل بسبب الإشراقء حينها يتعيّن الخروج. وأصل الإشراق هو الإذن الإلهيء كما قال الله ”أذن للذين 
يقاتلون بأنهم ظلموا“. فحين يحصل الإذن ويظهر محلّه في العالّم, يجب الامتثال للأمر لمن أراد السلامة 
والسعادة. 


(اصعد من الجبّ) هذا إشارة إلى الحرية؛ بمعنى أن بلدك الذي تعيش فيه هو مثل الجبٌ وهى الحفرة 
في الآرض المظلمة: فاصعد منها ولا تظنٌ أنك بالخروج منها تخسر شيئاً بل أتت فني صعود وارتفاع: 
(وضعٌ بالنفس الفاجرة) إشارة إلى الروحانية؛ وهذا من قوله (ونفس وما سواها. فألهمها فجورها 
وتقواها. قد أفلح من زكاها. وقد خاب من دسّاها“. فالنفس الفاجرة هي المدسوسة في تراب الماديات, 
فض بها وقرّبها قرباناً إلى الله حتى تصبح لك نفس جديدة تقية زكية مائلة للروحانية العقلية. 


لاخظ أنه في السنطن الآوّل فدح التغالي علئالخروع أع قم الروحاتية على الشرية الشياسية بيتما 
في الشطر الآخر قدّم الصعود على التضحية أي قدّم الحرية على الروحانية: لماذا؟لآن الإصلاح دائماً 
يبدا من الروح, والذي لا يفهم الروحانية حقَاً كيف سيقدّر الحرية أصلاً. فالذي لا يتحرر من هذا العالّم 
كله لن يجد قدرة على تجاوز الاستعباد السياسي الذي يعيش فيه وسيخاف من تغييره واستبدال ما هو 
فيه بغيره وسيجد الأعذار ليبقى في ما هو فيه؛ أو إنه لن يستطيع تغيير الأصنام التي وضعوها له في 
عقله من الأساس, ولذلك بتحقيق التعالي سيصبح فرداً مستقلاً من جديد» وحين يصبح فرداً له عقله 
وإرادته فإنه لن يتحمّل البقاء مستعبداً سياسياً وسيبحث عن المخرج وسيفهم شرور الاستعباد 
السياسي حقٌ الفهم ويتذوق مرارتها في نفسه وغيره. فهذا بالنسبة للشطر الأول لكن لأنه لا يمكن 
تحصيل المعارف والعلوم وتطبيقها إلا في مناخ من الحرية السياسية ولأنه لا يمكن فصل باطن الإنسان 
عن ظاهرهء ولا نفسه عن مجتمعه تمام الفصلء ولأنك ستضطر إلى قبول بالسائد في مجتمعك خصوصاً 
إن كا سشحتيها لافنا وكللنا كلا كنادهو ها لعفم الذي نتحوة عن عناء قله ستيه نهنا 
في الله وبالله وبأمر الله بدون الحرية السياسية: ولذلك حتى أصحاب الكهف انفصلوا عن قومهم 
واعتزلوهم بالرغم من إبقاء الصلة الاقتصادية البحتة بجلب الطعام وكفى. ثم ماذا ستفعل بأوامر الله في 
القرءان إن كنت تعيش في مجتمع لا حرية سياسية فيه ؟ كيف ستبيّن ما قاله الله ولا حرية كلام؟ كيف 
ستجادل وتآمر بالمعروف وتنهى عن المنكر إن كان الباطل مدعوم من الدولة والمنكر حين قوانين الدولة 
وسلوكياتها ؟ هذا أقل نا يقال في الموضوع وما أعطمه ! أجان الله اتقاء أذ الكفان إن أجيروا الواخن 
على قول الكفر , فهل هذا إلا بسبب عدم وجودب حرية كلام في ذلك المجتمع. أجاز الله قصر الصلاة عند 
الخوف من الكفار الذين يريدون الاعتداء علينا » فها نحن نجد أحكام الصلاة تتأثّر بحالتك السياسية 
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والاجتماعية بمعنى علاقتك مع الناس الآخرين . وهكذا السياسي لا ينفصل عن الروحانيء ولا يمكن أن 
ينفصل غنه. هذا إن كاي !الروهانئ روهاتي هذا والعفل عفل صد قا أما أن سكي الرؤحانية أكل بحذة 
أو تحريك جسمك في ركعة: فهذا لا يتناقض مع أي سياسة لأنه ليس بشئ أصلاً وما كانت الأقوام تقتل 
الأنبياء وتنشر الصالحين بالمناشير لأنهم أرادوا أكل الخبز وهر الخصر إن كنتم تعقلون. لا دين بدون 
حرية سياسية. فإن قلت : سأذهب إلى جزيرة نائية أتعبّد فيها أو أتتبع مواضع القطر بغنمي لأعيش 
فيها. أقول: أولاً. هذا يؤكد كلامي لأتك يهذه الحالة ستكون حرا سياسياً من عدوان أي دولة غليك 
وإجبرها إياك على ما تريده مباشرة أو غير مباشرة. ثانياً وهو الأهمٌ والواقع اليوم نحن في زمن لم يبق 
موضع في الأرض يصلح للعيش إلا وقد ادعت تملكه دولة ما بمعنى أنه لديها جيش سيعتدي على أي 
إنسان يتصرّف فيه بغير إذنهاء هذا طبعاً على فرض أنه يوجد اليوم أناس يستطيعون تديّر أمر معاشهم 
باستقلال عن الحضارة وتعقيداتهاء لكن حتى لو افترضنا ذلك فإنك لن تجد هذه الفرصة أيضا بسبب 
تملك الدول لكل الأراضي الصالحة للعيشء فلا مفرٌ إذن من العيش في ظل دولة» فلا يبقى إلا أن تعيش 
في دولة لديها الحدٌّ الأدنى من الحريات السياسية (الدينية» والكلامية» والقدرة على تغيير القوانين 
بطريقة اجتماعية سلمية)؛ وإِمّا السعي لإنشاء دولة من الصفر تكون هذه حالتها. وبما أنه لا توجد 
منطقة صالحة للعيش إلا وعليها دولة» فلا يمكن إنشاء دولة جديدة إلا بهدم دولة قائمة: وهذا الهدم لا 
يكون إلا بواحد من اثنين » ثورة من الداخل أو غزو من الخارج. والثورة من الداخل تحتاج إلى تنظيم 
لعدد كبير من الناس وتسليح لهمء وهذا لن يتيسّر في مجتمع يراقب أفراده ولا سلاح فيه كالمجتمعات 
التي نتحدث عنهاء هذا أقل ما يقال. والغزو من الخارج يفترض أنك في دولة قائمة وقد أقنعت أهلها 
بغزو دولة أخرى: مما يعني أنك في دولة قائمة وهو المطلوب. إذنء لم يبق أمامك إلا أن تعيش في دولة 
قائمة لها حرية سياسية نسبية تكفي للكلام الحرّ والتغيير السلمي للأوضاع القائمة. أي لم يبق إلا 
الوهرة ناف كاف كل الدول القائمة 3 تملك تلك التحتاخة العساسية ولا تستقين اموا هوية فاكساة 
وبإمكان الهاجرين السعي في تغيير القوانين القائمة» فإذن يتعيّن على أهل الله البقاء في أحسن أرض 
يجدونها للاعتزال في كهفهم (لا أقصد كهف الحجر طبعاً وهذا ظاهر بل كهف القصة). إذنء بما أن 
التغيير يبدأ من الروح لكنه لا يتمٌ إلا بالحرية» ذكر في الشطر الأوّل التعالي قبل الخروج إشارة إلى 
البداية» وذكر في الشطر الآخر الصعود قبل التضحية إشارة إلى التمام. ولا تمام إلا بعد بداية» فلذلك 
قدّم مضمون الشطر الأول على الآخر. 


(ليعطيكنفسا ديد من لدذنه: هو 
تسمعه ولا تعرف في الكل إلا هو) 


هذه ثمرة التضحية بالنفس الفاجرة والعيش بحرية سياسية. فاولاً ستكون لك نفس جديدة: ستتغيّر 
وتجد أحوال لم تكن تعدها من نفسك من قبل تحرركء ولأنه حرٌ فتستطيع الاتصال بالله بدون الخوف من 
القيوب الفرعونية والهامانية التي ترعبك من الاتصال المباشر بالله وتهددك بأن من يدعي ذلك فهو كافر 
وله عقوبة بدنية أو لا أقل عقوبة اجتماعية تتمثل في الاقصاء واعتقاد الناس أنك مجنون معاملتك على 
هذا الأساس بالنفرة والمقاطعة وما أشبه. كل هذا لن تجده في المجتمع الذي لديه حظ معتبر من الحرية 
السياسية لأنّه سيكون مجتمعا متنوعا فيه:من كل شكل ولون بشكل:عاء: لأن طبيعة الخرية أنها تقبل 
بشكل عام التعددية. ولذلك نفسك الجديدة هذه ستكون (من لدنه هو) أي من لدن الله تعالى وخصوصاً 
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من اسمه الأعظم المطلق (هو) أي هويته تعالى التي لا تعرف قيداً وتظهر في كل شئء وهي الحرية 
المطلقة الحقيقية في الوجودء فستكون نفسك مظهراً نسبياً لهذه الهوية الإلهية من حيث حريتهاء فستملك 
نقينا كزة تستطية بحقى لكام اانا المستى ولو انقط :تنهار | لكرهنا الاحتضافية الدنالة ١‏ شتامل 
هذا السرّ. فهذه أوّل ثمرة وهي صيرورة نفسك مظهراً من مظاهر الهوية الإلهية من حيث حريتها 
وإطلاقها. الثمرة الثانية هي (تسمع) آي تسمع كلاخ الله الحي: كما قال ”وما كان لبشر أن يكلمه الله 
إلا وكيا أومق وراء جاب أ انسل وسولاً فيوهي بإذكةنا يشاء إن علي حكن "فتك ستضبيع 
مستعدة بعد ذلك لسماع كلام الله وستلقي آذنك إليه لأنه لم يعد بينك وبينه أي طاغية لا فكري ولا ديني 
ولاسياسي ولا شي من كل ذلك« فستيحك من ضلة حقيفية حية بكلامه تعالى“سواء كان متهليا في 
هذا القرءآن العربي أو لا. الثمرة الثالثة هي إولا تعرف في الكل إلا هو) وهذا مقام شهود الهوية ورؤية 
آياته في الآفاق وفي الأنفس, أي في العوالم كلّها . كما قال ”سيريكم آياته فتعرفونها“. وهذا هو 
التسلسل من :الأعلى إلى الآددى: أولاً الفذاء في الهوية المطلقة: ثانياً سماع الكلام الحيء ثالقاً مشاهدة 
هويته وأسمائه وكلماته في الآفاق وفي الأنفس. فالفناء حظّ السرّء والكلام حظّ العقلء والمشاهدة حظآ 
الحواس الظاهرة والباطنة. فتمّت النعمة عليك كلك من كل وجه وجهة. والآن نقول... 


(جاء النهار وطلعت النجوم 
فتغنى واشهد غلِيّت الروم) 


فالنهار أعلى في النورانية من الصباح., لأنه بعد تحؤل الإنسان إلى مظهر للهوية وموضع للكلام 
ومشاهد للحقء فحينها يكون النهار قد جاء بمعنى سيبداً تحؤل الآرض من جديدء (وطلعت النجوم) 
والنجوم هم أهل الله من الأنبياء والأولياءء سيطلعون على العالّم سواء من حيث باطنه أو ظاهره, 
وستتجلى معارفهم وأوامرهم وأمثالهم وقوّتهم للأرض ومن عليها. لأنها سيتكلمون وسيعلمون على تغيير 
الأمور. وسيكشفون كل شئ وسيجادلون عن كل شئ وسينصرون المظلوم ما استطاعوا إلى ذلك سبيلاً. 
وسيهتدي بهم الناس ولذلك هم نجوم النهارء أي الآئمة في زمن الحرية. 


(إفتغنى واشهد) التغنّى بالقرءآن لا يكون إلا مقروناً بالشهود» لأن التغني من الغناء وهو من الطرب 
والفرح به, ولا يفرح بالقرءآن إلا من يشهد حقيقته ويعرفها ذوقاً ووجداناً ويحيها فعلياً. وحدد آية (غُلبت 
الروم) إشارة إلى أمرين متضادين لكنهما متحدين : الأول الروم باعتبار أنهم أهل الحق الذين يفرح 
بتصوعة المؤمتون فالروه متا هه النجره :أ اهل الله “الذين مشتطون بتاطائهع على الأنض» ينص 
اللسان مع المسالمين وبسط اليد مع المعتدين. ا الزمن المذكور الذي يتنباً به 
البيت. الأمر الثاني الروم باعتبار أنهم أهل الباطل الذين لهم الغلبة مؤقتاً ثم سيُغلبون على يد أهل الله, 
فالروم بهذا الاعتبار هم أهل الظلم والطغيان الذين طغوا على أهل الله واستعبدوا بني إسرائيل الزمان 
فإن هؤلاء سيتعرضون للهزيمة الشنعاء سواء من حيث أفكارهم أو من حيث أفعالهم, لآن أهل الله 
سيبسطون السنتهم بالحقائق وأيديهم بالحق عليهم, وتوكد انفقوت لوحتو نتضس اللى ”اذا خاء نضين الله 
والفتح. ورأيت الناس يدخلون في دين الله أفواجا». 
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النبات ]ا لقاةفة الخالنة مقر الى القلي أن القلن نسينها سكين ليون خانم سقف أحؤال الناسن 
بظهوره. كلمة (قطب) فيها ثلاثة أحرف: ق ط بء والحروف يمكن قراءتها لتدل غلى ست كلمات : قط 
بطء قب بق طب: طق. ولذلك جاءت الليات الثلاثة لقشير إلى هذه المعاني بالرهز واللغز لأنه لم يحن 
بقت ظهور القطب الآن وقد نشرنا هذه الكلمة في العلن لعلّه يهتدي إليها من يفتح الله له وإِلّا فحين الوقت 
المعلوم يكشف الحي القيوم كل سر مكتوم. 


[نالقط انيد والبط اهيا 
والحفرة قبّة والبق نسرا) 


القط إشارة إذى'اللهنان الخائف فى ملاداه:سيتحؤل إلى امعد لآق الدولة ستل يتقو الحوية 
السياسية والقوانين العادلة التي يختارها الناس ويرضونها لأنفسهم شورى بينهم. 


البط إشارة إلى العقول السطحية التي تطفو على سطح الوجود فلا تتعمق فيه أو على سطح القرءآن فلا 
تغوص فيهء فالسطحي سيصبح حوتا قويا عظيما يغوص في باطن الآمور ويبحث عن جوهر الآشياء 
ويدرس أسرار الطبيعة ولا يقيده شئ في ذلك. 


الحفرة إشارة إلى العيش الضنك الضيق الناتج عن حياة الجاهلية المادّية المحيطة الطاغية بل والمفروضة 
مباشرة آو غير ميافترة في الجتتعات السبتعيدة حتى تشفل الناس بتوقين المرك والأموال للطفاة فهذة 
البحقرة آي :هذا :الأسلوب من العيش متيقدل إلى فيه إشارة إتى كيه المساء وإلئ القية الداكرية, 
فالسماء بمعنى أن الاهتمامات العقلية والعلمية والروحية والدينية ستكون لها الأولوية والمعيشة تبع لهاء 
والدائزة إمثارة إلى أن:مركر العياة بسيضين تيص آمر النحق :كعالى: هو كمية الهياة الذي يطوف 
النامن حولها أي هى القطب والقطب هنا بمعنى الرؤية الوجودية ومركز الحياة. 


البق إشبارة إلى الطاكن الصتغير 'الضعيف اللستون شيصيع سيرا وه الطاكز :اللي القري الحليل التمه 
نحو الشمس. فالبقٌ يشير إلى المتدينيين الضعاف الذين شغلهم دجاجلة قومهم بصغائر الدين وفروعه 
فإن تحليق هؤلاء ضعف جدًا وهيئتهم المعنوية صغيرة دا سيتبدّل هذا الأمر وسيصبح الاهتمام 
بأصول وكبائر الدين التي هي معرفة الله شهودا واليقين بالآخرة حقا والمعراج في السموات فعلاً هو 
يمغنى أهل الله الذين كانوا في أقوامهم بمثابة البق في صغرهم وتفاهتهم في عيون الناس, سيعرفهم 
دولهم الفرعونية بالعلماء والكبراء والسادة. 


(مرهم الملكوت يغطّي الجروح 
ليس تجارة طب بل طب الروح) 


لوروكية الديخدهيا اللارفزا فر ركتس ساق جل ستكرني الوا هق وخا عوج يعوا رتاه وكديياة وين 
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الحكمة الإلهية من الملكوت الذي هو باطن وغيب الوجودء فهم يطعمون الناس ويداونهم ليس مقابل الآجر 
والشكون الذي لا يسالونة الامق الله [وسعالوة ولس فق الناس» وأكين أشبات الدحل الديدى والفلسفي 
في الآمم راجع إلى الارتزاق بالكلام في الدين والفلسفة. وهذا سيتغيّر حين يظهر القطب وتتغير رؤية 
الوجود بتفير مركزها. فكما أن الإنسان لا يدفع مالاً ليخذ الفتوحات من الملكوت: كذلك لا يأخذ من أخيه 
الإنسان مالاً ليعطيه ما فتح به عليه من الملكوت. فكما أنه أخذ بالفضل والاستعدادء كذلك يعطي 
بالتفهما وتهنبي” الأتهز ]اذ نمف القانا .ركنا 1ه الله كمه فها لم شوو روحه وعقلة وتفسةة وأمراضة 
المختلفة, كذلك عليه هو أن يرحم عباد الله ”"وأحسن كما أحسن الله إليك“. 


(فاطرق الباب بِيّد من ذهب 
واكك نعلي لمق والشكب) 


الباب هو القطب وكل ولي باب من أبواب الله في الأرض. وطرق الباب بمعنى السؤال والطلب منه أن 
يفتح لك ويعطيك. فاطرق بيد من (ذهب) إشارة إلى معادن الناسء فإن الناس معادنء والذهب هنا يشير 
التى اسمس تعفقى: الرية والقلب ب واتصدف قاس ال نات لاهو بريه المفرفة تيا و ا 
للمسؤول بلا رفث ولا فسوق ولا جدال في حجِّك إليه. ذا مها بق لاك فريدتاك باب الله سل 
جلي 4 و كو د 0 وكذلك اليد من ذهب تشير إلى 
اللغرفة التوفية لأنها الذفني دون الففة القى حون إلى التقدين والتفكير من قوله فها ل ورا رن من 
فك قد روفن #قردر "١‏ فالتهف هن المدرقة الررفية الكمسة الرهداكا, كابه اسن اللي اللي ان 
يكقف لان ل لق اضيا مذ المدرنة لتقم ففط علي مغرف القكررة با لفل 


وأخلع تعلي الذهن والنسبء فالذهن هو العقل المقيّد بالبدن والحواس البدنية الظاهرية, زالسبي إشارة 
إلى الأسادةالحسياف لفو فالذسق ا على ما في بد له هق انكل وهر النسي إشيارة الى عاذت 
بدنك بالأبدان الأخرى. البدن كالنعال بالنسبة لحقيقة الإنسان الكاملء لأنه أسفل ما فيك والبدن مثل 
النعال ستخلعه حين تموث وتمضي حافياً منه إلى الآخرة. فبما أنه كذلك» فلا تجعل نعليك فوق رأسك ! 
فإن العلم الإلهي فوق الذهن لأنه من العقل الروحي والسرّ المطلق, فحين تذهب إلى القطب اعلم ذلك ولا 
تقيّد ما يلقيه إليك بذهنك المقصور على حواسّك الظاهرية وخبراتك التجريبية المادّية الجاهلية القاصرة 
قصوراً شديداً فلا تعتبرها المرجع الأعظم للمعرفة فتحصر نفسك بها. وكذلك دع عنك الأنساب بمعنى لا 
تقيّد الإنسان الذي ستتعلّم منه بأن يكون من هذا الشعب أو تلك القبيلة أو من هذه الأسرة وذلك اللون 
وهذا اللسان وما أشبه من العلاقات النسبية العرضية الخارجية. لأن الكلام عن العلم الإلهي والروحي, 
وهذا يتجاوز هذه الأمور ولا قيمة لها فيه. ”وجعلناكم شعوباً وقبائل لتعارفوا إن أكرمكم عند الله أتقاكم". 
فإذا لم تحصر نفسك في ذهنك ولم تحصر اختيارك في نسبكء وسآلت العلم لإرادتك المعرفة القلبية 
وسعياً وراء العلوم الوجدانية» فقد حققت معنى هذا البيت. 


وبعد أن تصل إلى الباب تكون مهيئاً لدخول الدار» فاطرقه واخلع نعليك خارجه؛ والآن ادخل فيه, وإذا 
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رحيق مختوم من علام الغيوب) 


فذآن الآرفن منتكوة :قف صيارك دارا للساكد يتملى لأهلها الله ويظهر فيها بآمان أهل الله وخلفاء الله 
كما قال ”لأمكنن لهم دينهم الذي ارتضى لهم" وقال ”لأبدلتّهم من بعد حوفنهم أنتنا» وقال يعيدوتقي لا 
يسركروردن قينا . ويسيب استقرا لاا سضنا وحصول الأمن بالقدر اللازم الممكن في الدنياء 
سيجد من يريد الوقت والمجال والحرية لينعم بإشراب القلوب...من علام الغيوب). فعلام الغيوب بمعنى 
الحق تفالى وكذلك يفعدى مظاهره في الآرضن وفع القظي :واهل الله عهوماً الذين حلمهه الله مخ ذلك ما 
شاء. تجليات الأسماء الإلهية من هذا الرحيق المختوم, القرءآن منه. معارف الأولياء منه. الحكمة المتعالية 
من يستتصال يمن نتناء:قنن | لغرث واللقبهاد# يكامل خريتناء وبمنتعلم ما انشاء تقر سااتشاء يكافل 
حريتنا. إلى يوم الرد إلى علام الغيوب ونحن بإذنه وتوفيقه سالمي القلوب. ”وفي ذلك فليتنافس 
المتنافسون” و المثل هذا فليعمل العاملون". 
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كاش المعتى ) 


هذه الغزلية من ديوان حافظ , وهي رموز ظاهرها غير باطنها , وإشارات أهل الله محجوية بأمثال يضل 
بها كثيراً ويهدي بها كثيراً ولكن الذي يضل بها ويأخذ بظاهرها دون معناها وتأويلها فهو الفاسق الذي 
اتبع هواهء وكلام أهل الله فتنة كالنار تكشف عن الذهب وعياره ومدى جودته, كذلك أمثالهم مضروبة 
لتكون ناراً تكشف عن معدن القلب ومدى نقائه. وهم يُلقون مفاتيح داخل كلامهم وأمثالهم تدلّ على أن 
المقصود بها ليس ظاهرها المادي بل باطنها الروحاني. فتعالوا ننظر لعلّنا نبصر والله هو السميع 
البو 


لا تطلبٌ الطاعة وعهد الصلاح مني أنا السكير العربيد 
فق اشديوك ندري الكاسن مذ الأذل البعية : 
وعتدما توضات من يقبوع العغشق الطاهر: 
كبّرثٌ أربع مرّات على كل ما هو كائن. 
فاعلدي حش عملك مخيرا ينين التعدام 
واحيذف كي كك عاقه] اريسي وقلذ براكسنة 
ويا عابد الخمر لا تيآس من باب الرحمة 
فالكيل )ا لقبايع هنا إد ند حصو الندلة القسيزة 
فعدهذه الترحسة المحموزة وفقاها الله شر العية 
لم يهناً أحدٌ تحت هذه القبّة الزرقاء. 
وروحي فداءً لقمِه فلم يخلق الله في حديقة أهل النظر 
ناه أحلى من هذه البرفمة الكنقاء: 
أمّا حافظ فقد شابّه سليمان في عشقه لك 
بمعنى أنه لا يملك من وَصلك إلا الريح في قبضة يده. 


-التأويل- 


إلا تطلبٌ الطاعة وعهد الصلاح مني أنا السكير العربيد 
فقد اشتيرت نيشرب الكاس:هنة الأزل التعند :12 


الدين طريقة وشريعة. فالطريقة مبنية على الذكر والتعلّق بالله تعالى؛ والشريعة مبنية على الأمر والنظر 
إلى الحلق لكن باهز الله تعالى:في الجمعات التئ يسو فيها الدين» غالبا ماايكم نسيان الطريقة 
والتركيز على :التفريعة:إلا أن:تسيان الطريفة يَعْس الشريعة من النطن إلى العاله جامر :الله إلى محر 
قوانين فيها ”افعل ولا تفعل" وهذا يحدث في زمان ومكان انحطاط الأمّة. وحينها ينشاً نوع من الاختلاف 
والصراع بين أل الللريقة ومن يون انفسيه اهل "الشروية* ولتي :ضازت أذامن يلا رو رواتهكا ديلا 
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مشاهدة: وآفعال بلا معنى إلهي وروحي وآخروي فيهاء أي تصبح كالقوانين البشرية الصنع. ومن هنا 
قد يكون ”الفقيه ضالحا ريانياً وقد يكن فاشدا مرتشياً وفاسنقاً عاضيا ولا توش هده الآمون في متصبية 
الفقهيء لأن الشريعة في هذه الحالة تنفصل عند عموم الناس عن أصلها العلوي المقدّس والمسؤولية 
الروحية الكبيرة التي على عاتق أهلهاء بالتالي تصبح مجرّد نصوص يتم ”فهمها“ ب“اجتهاد“ ذهني 
ماي وأدبي بحت كأثها نصّ شعر أو لائحة قوانين: فلا قيمة لقلب الفقيه وصلته بالله في هذه الحالة. 
وهذا ما حصل في عصور الصراع بين الصوفية والفقهاء. حيث شدد الصوفية على أهمّية الطريقة 
والشريعة: بينما ركز الفقهاء على أهمّية القوانين والعقيدة, والعقيدة صارت أفكارٌ لا عرفان ولا علم 
حقيقي شهودي فيها بل مجرّد مقولات يتم ترديدها من أناس لا يشهدونها كما أمر النبي صلى الله عليه 
آله وسلم أن لا يشهد الإنسان على شئ إلا إن كان مثل الشمس في وضوحه. بينما العقيدة يتم 
صناعتها ووضعها من أناس لم يشهدوا حقائقها ليستسلم لها أناس لم يشهدوا لا حقيقتها ولا حتى 
أصول وضعها وتشكيلها. فحين يتحول الدين من علم وحكم إلى عقيدة وقوانين» ينشاً الصراع بين الذين 
يأخذون بالدين على محمل الجد والحقيقة وبين الذين يأخذون الدين كمجرّد وسيلة لضبط المجتمعات أو 
تهدئة الضمائر التائهة للجماهير الذين هم كالأتعام بل هم أضل سبيلاً. وأصل الخلاف بين الصوفية 
والفقهاء يكمن هنا. ثم نشاً خلاف آخر بين الصوفية أنفسهمء حيث صار هذا الاسم والطريقة يتنازعها 
أناس يركزون على جوهرها وأناس يهتمّون بمظاهرهاء فبدلاً من التركيز على الله والرسول صار التركيز 
على الشيخ هو كل شئ ولا شئ وراء الشيخ بدلاً من أن يكون الشيخ وسيلة إلى الله ومظهرا لنور 
الرسول في عالّم الشهادة يوصل إلى عالّم الملكوت. دائما يوجد نوع من الصراع بين أهل الجوهر مع 
المظهر ويين أهل المظهر الفاقد لجوهره. 


من هنا نفهم قول حافظ (لا تطلب الطاعة وعهد الصلاح مذدّي)» فالطاعة تشير إلى الشريعة؛ والصلاح 
غنن التون. وغير عن حالته الراقضة لهذين التحريفين للدين فقال عن نفسه (أنا السكين العربية): 
فالسكير رمز غلى الشارب من كمرة الروح: الى :في ناطق الشريعة: لآن السك كيارة عن 'تقطية الذهة 
البدنيء ولذلك يرمز إلى الذين جعلوا الشريعة مجرّد قوانين مستنبطة بذهن مادّي منفصل عن الروح, 
فهو يغطّي ذهنه بخمرة الروح التي تغلق عين الذهن وتفتح عين القلب. ”"فكشفنا عنك غطاءك فبصرك 
اليوم حديد“. فالسكر إذن عبارة عن روح الشريعة التي تتفرّع عنها الأعمال الشرعية عن وعي ويقين 
وإرادة صادقةء وليس مجرّد (طاعة) بمعنى الخضوع الظاهري الخالي من الاقتناع القلبي والمعرفة 
بحكمة وقوٌة الأحكام الشرعية الإلهية» وأنها من اسمها ”شريع“ أي مورد ماءء لأنها ماء الحياة البدية 
وربيع الأرض إن عُمِل بها حق العمل. وفي المقابل يقول عن نفسه (العربيد) وهو خلاف الصلاح الذي 
سمّاه (عهد الصلاح) إشارة إلى العهود التي يأخذها مشايخ الطريقة من مريديهم حين ينضمّون إلى 
الطريقة. فالعربيد هنا رمز وهو الذي لا يعاهد البشر وينفر منهم ويفرٌ من صحبتهم حين يصبحون 


فهاا الذليل علئ :أن التاق ل#طاهر وباطق ولس محر :ظاهن كما يفول اضحاب القفه القانوئي المادي: 

وبنا:الدليل على :أن الاقبسا بيستطيع الاكصنال يالل تعالئ اتصالاً نبا هرا لا'آن يكون مجرد كان 

متوري الشايخ الطرق الليتة ؟ لأن شاك يوسن لسريفة لها نجاطن: رظاويقة فيها بمق بحب أن بحيب 
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على هذين السؤالين. وللجواب جاء الشطر الثاني الذي يقول فيه (فقد اشتهرث بشرب الكأس منذ الأزل 
البعيد). 


المفتاح في (بشرب الكأس منذ الآزل البعيد). فكل موجود له وجود أزلي في علم الله. وله وجود حادث 
حين يتكوّن ويتخلق في العوالم المختلفة التي يظهر فيها. ولذلك يقول الله (هو الأوّل والآخر والظاهر 
والباطن وهو بكل شئ عليم. هو الذي خلق السموات والأرض). فكل شئ موجود في العلم الإلهي في 
عين الهوية الأحدية المطلقة, ثم الإرادة تخصص بعض هذه المعلومات اللانهائية كلانهائية العدد» ويظهر 
في مستوى الخلق. فكل موجود يمكن تشبيهه بنقطة على محيط الدائرة» والحق تعالى هو مركز هذه 
الدائرة» وكل نقاط المحيط إِنما تقوم بوجود المركز وبينها وبين المركز صراط مستقيم مباشر يصلها به وإن 
كان كل نقطة يمكن أن تتصل بالمركز بواسطة نقاط المحيط الأخرى التي يعبر من خلالها إلى المركز. 
فكل موجود له وجه خاص إلى الله تعالى وهو ربّه. ومن هنا يسمع نداء (إِنّما أمره إذا أراد شيئاً أن يقول 
له كن فيكون) وبهذا الظهور عرف أنه ربّه (ألست بربّكم قالوا بلى). فبما أن كل موجود متّصل مباشرة 
بربّه منذ الآزل وقد شرب كأس الكلمة الإلهية ”كن“ قبل خلقه وبها تخلقء فهذا دليل مباشر على أن كل 
موجود له سرٌ في عمق ذاته متّصل بالله تعالى من حيث الوجود ومن حيث الكلام. وهذا ما أشار إليه 
حافظ بقوله (فقد اشتهرتُ) أي من المشهور في الدين أن الله بكل شئ عليم» (بشرب الكأس) وهي 
الكلمة الإلهية من جهة أنها مثل الكأس لها مبنى ومعنى لأن الله هو ”الظاهر والباطن“ فلابد أن لكلامه 
ظاهر وياطنء وكذلك الكأس هي الوجود نفسه لآن كل موجود له ظاهر وهو خلقه وباطن هو حقيقته 
العلمية العينية القائمة في العلم الإلهي أزلاً. وبهذا رد على الفريقين. 


فالفريق الذي يأخذ الشريعة كظاهر بلا باطنء إِنما ينكر بذلك الأسماء الحسنى وينكر كلام الله وينكر 
حقيقة الإنسان الذي له وجه طيني ووجه روحي وقد خلقه الله بيديه الملكية والملكوتية. والفريق الذي يأخذ 
الطريقة كصورة بلا حقيقة» وسيلة بلا غاية» شيخ بلا رسول ورسول بلا إله. بحجّة أن المريد لا يتصل إلا 
بواسطة شيخه. رد عليهم بأن كل موجود له وجه خاص لربّه وهو يشرب من كأس وجوده وكلامه (منذ 
الأزل البعيد) قبل ليس فقط نزول الدين بل قبل خلق العالّم كله. والحقيقة اللازمانية لا تتغيّر بتغيّر 
الزمان. فلا يوجد شئىَ في حدود الزمان والمكان يمكن أن يغيّر من هذه الحقيقة الجوهرية الرابطة بين كل 
موجود والوجود المطلق الحق تعالى. ولذلك قال (البعيد) بعد (الآزل البعيد) يشير إلى الآزل السابق على 
الزمان» وليس الأزل الزماني الذي هو عبارة عن الزمان الممتد إلى مالانهاية في الماضيء بل الآزل هنا 
بمعنى قبل الزمان وليس امتداد الزمان جهة الماضيء فهو قبل الخلق لآن الخلق مربوط بالزمان أيا كان 
معناه كما قال ”هو الذي خلق السموات والأرض في ستة أيّام“. وحافظ يشير إلى الهوية الإلهية 
ومعلوماتها الأزلية وهذه سابقة للزمان كما قال قبل تلك الآية ”هو الأول والآخر والظاهر والباطن وهو بكل 
شئ عليم.“. وفي الآصل الفارسي قبل الترجمة العربية لهذه الغزلية يشير حافظ مباشرة إلى الآزل 
بعبارة ”روز ألست“ أي يوم أخذ الله ميثاق ”ألست بريّكم قالوا بلى“. وهذا يعزز ما ذكرناه. 


في البيقن التاليين سيشرت السريعة الكاملةوالطريقة التائة على التوالي. فيعد أن تفى التقصن» 
سيقي الكمال: 
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( وغندما توضتاتث من يتبوء الفشق الطاهق 
كبرت أربع مرّات على كل ما هو كائن. ) 


هنا شرح جوهر الشريعة. وأشار إلى ذلك حين ذكر الوضوء والتكبير والصلاة: وهي أوّل أبواب الفقه 
والصلاة بين كل ما تحداج معرفكة عن جوهر الشريعة ومفتاح التعاظي مع احكامها. يان ذلك : 


(وعندما توضأت من ينبوع العشق الطاهر) فالوضوء في الظاهر يكون بالماء. لكن لابد من فتح عين القلب 
أثناء العمل بأحكام الشريعة ولا تقتصر على عين القالب كأنك تقوم بمهمّة في وظيفة معاشية أو تصنع 
شيئاً في منضت :حي اميه مؤصنؤرة العمل كاة هذا لين دين الين هو آن ترس عين حسمك الما 
الظاهرء لكن ترى عين قلبك (العشق الطاهر). والعشق كالماء. بسيطء نظيفء يعيد الحياة والفطرة إلى 
الإنسان: يجدد المعنى بل العالّم كله في عينه كل لحظة؛ لا ينفصل عن المعشوق الذي هو الحق تعالى. 
فوضيع الماء على الجسم مذال على تجلّي الحق تعالئ للقلب. ولذلك استعمل كلمة العشق؛ التي هي كما 
قالوا شئ يلتفٌ على شجرة ويحيط بها ويضغط عليها بقوة» فكما أن الماء يوضع على الجسم في 
الطهارة كذلك الحال مع العشق في القلب. فالعشق ليس جزئيا بل هو كلي. وأصل الطهارة الكاملة هو 
الاغتسال ثم الوضوء جز متهكذلك الحال في العشق هو مشاهيدة الحق كعانى في الكليات 
والجزئيات؛ في القديم والحديث. في العلوي والسفليء في الروحي والجسدي. ”لله المشرق والمغرب 
فآينما تولوا فثم وجه الله إن الله واسع عليم“. ولذلك سماه العشق (الطاهر)» على اعتبار أن التقييد 
والقيوب والغيرية تشير إلى النجاسة والجناية. فهذا العشق طاهر من جهة إطلاقه. وكذلك هو طاهر من 
حيث صدوره من عمق القلب وليس من النفس الأمّارة بالسوء أو المندسّة في تراب ب المادة. فالشريعة التي 
تشعل الاين أكن انفماسا في الدنياء ليسثك شريعة الله: الشريعة الذي تجعل الإنسان اليا ميتاً فافدا 
للعشق وحرارة الحياة والحبء: ليست شريعة الله. الوضوء الذي يغسل الجسم ولا يغسل القلب: ليس 
الوضوء الذي أمر به اللّه. 


كوت أرحة هات على كل ما سموكات! ذكن :ضسلاة الحنازة وشمئ الفراككن"المعروفة مادا ء لأ الذف د 
يضلى هذة الحناذة الك :ذكرهنا تحافظ:فإنه لن يتحسق هدق الصلدة المقروضبة: كيف (كيرت أرية 
ذي العرّة والجبروت. سبحان الحي الذي لا يموت“. فهذه القسمة الرباعية للعالمين تشير إلى الأرض 
والسماء والعرةنالهزة الذئ هو مقام حقيقة النبي "سبحان ربّك ربٌّ العرّة“ وهو أعلى العوالم ومحل 
تنزّل الصفات الإلهية التي منها تتنزّل بعد ذلك على عالم العرش الروحي والسماء النفسي والأرض 
البدني فما بين ذلك من درجات ودركات. فالتكبيرا ت الآربعة تشير إلى معرفة وشهوب حقيقة قوله تعالى 
”كل شئ هالك إلا وجهه“. بمعنى. شهدت هلاك كل شئ وفناء كل شئ؛ وعرفت أنه لا يقوم شئ بنفسه 
بل كل ما هو كائن ميت بنفسه حي بربّه. هالك بنفسه كائن بربّه. معدوم بنفسه موجود بربّه. وهذه حقيقة 
صلاة الجنازة الكونية. الذي يعرف هذا يستطيع أن يصلَّي الفرائتض والنوافل بعد ذلك: ومن هنا اختار 
حافظ صلاة الجنازة على ما سواها للإشارة إلى جوهر الصلاة الذي هو اتصال بالله وعدم رؤّية ما 


سواه. 
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هذا هو جوهر الشريعة : العشق ووحدة الشهود المبنية على أحدية الوجود. وأمًا أحكام الشريعة الآخرى 
فهي مظاهر لهذا الجوهر في صور مختلفة كثيرة جد والغرض الأصلي منها أن تكون حياة العالم 
والأمة بشكل عام مرتّبة ترتيباً إلهياً يرتبط فيه الظاهر بالباطنء والغيب بالشهادة ولكل مظهر معنى 
مقدّس ومبداً روحاني. والغرض الفرعي والذي سينتج تلقائياً وبدون الحاجة إلى التكلّف والتنطع هو 
تنظيم الأمةوتسيير شؤوتها باحسن واسلم ,ما بيسن في حدود الطبيغة والاجتماع البشري وإمكاناته 
تروف المتغيرة. 


ما يحصل حين ينقض فقهاء المادة جوهر الشريعة بحجّة أنهم يريدون تنظيم المجتمع بصرامة؛. هو 
بخسازة الكومن واللظهرضفاء :فمن حتبة يبدا الميل تهاه الكفر: والكفاق والالتحاد لأن الانسان يفطرته 
مرفكن الاكنان خا توه حكزل الشكلها المسعةدوة ومطة نهمل عد هذا "اقل :ما سفال» ومن حنة 
أخرى تبداً أساليب البحث عن الرخص والحيل الشرعية التي يستفيد منها عادة الأغنياء والآقوياء فيبداً 
العامّة يرون هذا اللعب بالشريعة فيؤمنون بأن الفقه حيلة يتكسّب بها الفقهاء. بالتالي يبدا السعي 
بطريقة أو باخرئ لكسو القادين الذي ضازك مج سناعة يخيرية ببكتة وما الوغط يتصدرفا الزياتي 
إلا هواء يدخل من إذن ويخرج من الآخرى. وينتهي الآمر إلى ما يعرفه أولو الآيدي والأبصار ويشهده 
الأبرار والفجار. 


عله فمن أراد الشريعة فليأخذها كما هي بكدالي ا ال 


( فأعطني خمراً أَعطِكٌ خبراً بسرٌ القضاء 
0 س 2 200 20 
وأخيرك عمّن أصبحت عاشقا لوجهه وثملا برائحته. »4 


القاقي الفركى ين اعمال الطرئقة. 


أمّا الغرض من الشيخ فناشان إليه يقولة (فاعطتي خمرا أعظك خَبراً بسو القضاء). فالسبخ هؤ الذي 
يعطي خمر الأذكار والتعليم؛ لكن ليس الغرض من ذلك أن يعكف المريد على صورة الأذكار والتعاليم بل 
أن يتحول هى إلى معلم وشيخ بدوره. ولذلك قال في مقابل إعطاء الخمر (أعطك خبرا). فالأخذ هنا ليس 
لخفسن:الكخق ريل ماحد حدي يتحول الانكد إلى كنا ن كابل للفظاء الترهق لين أن تفشكو مان شيذك 
يعطي كذا وكذا أو يملك القدرة على كذا وكذاء بل الغرض هو أن تتحوّل أنت مع الوقت إلى شيخ بدورك 
وقادر بإذن الله على العطاء حتى للشيخ نفسه وتعليمه ما لم يكن يعلم. فالمعلّم في الطريقة الإلهية متعلّم 
فون ملي يفنا . ويبقى التعليم المطلق لله تعالى وحده, أمّا الباقي فمعلّم ومتعلّم. فمق نعرة لانن من 
التنبّه إلى سبب اتباع المعلّم » وهو أن تتعلّم منه وليس فقط أن تأخذ منه أمور لن تغيّر من وعيك وكيانك 
الباطني شيئاً ولذلك قال موسى لمعلّمه ”هل أتّبعك على أن تعلّمن مما عُلّمت رشدا فلم يتبعه إلا من 
أجل التعلم مته: وليس لمجرد صورة الاتباع والعضوية الاسمية في مؤسسنة اجتماعية. ولذلك قال 
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(فأعطي خمرا) والخمر تؤثر في عقل شاربهاء بمعنى يحدث فيه تغيير ويتبدّل إلى ما لم يكن عليه من 
قبل هذا العطاء. فإن وجدت المريد كما هو قبل الاتباع وبعده فالخطأً فيه أو فيه شيخه أو فيهما معاً وهو 
الشائع على ما يبدو. ومن جهة أخرى, لابد أن يكون غرض الاتباع محدوداً والنية على هذاء كالطبيب 
الذي غرضه من معالجه مريضه أن يكفّ عن كونه مريضاً ويصبح صحيحاًء ومثل مشايخ الطرق الذين 
لا ينفك مريدوهم عن المريدية كمثل الطبيب الذي لا ينفك مرضاه عن المرضء يصبح من المؤكد أو شبه 
المؤكد أن الطبيب دجّالاً يريد التكسّب من تكرار زيارة مرضاه له وشعوره بأهمّيته كطبيب أو كلاهما. 
وذلك كال خافظ (فاعغطكي كمرا أعطك كيزا بشية القفناة) فتاضيع اذا مصد را للأستران واغلى الاسواد 
الكونية أيضاً المتعلقة بسرّ القضاءء يشير بذلك إلى بلوغه الذروة في العلم بسرٌ الكون. ومن جهة ثالثة, 
وهي مستنبطة من نفس العبارة (أعطك خبراً بسرّ القضاء) وهي أن علاقة التزكية والتعليم أي العلاقة 
الصوفية الكاملة مبنية على صيرورة المتعلّم معلّما ومفيداً لشيخه ما لم يكن عنده, لأن حافظ يقول (أعطك 
خبرا) والذي يعرف الخبر لا يحتاج إلى سماع الخبر من غيره, فلما قل [أعطك يرا اعوقنا أن ستخيره 
يما لمتى كدوم روه |الطالوي: اع هعورو اتوي كلها لعلنه ويقيذا له ما ليس عنده. 


أمّا الغرض من أعمال الطريقة عموماًء فالغلط الشائع هو تركيز المريد على شيخه أو وسيلته إلى الله بدلاً 
من التركيز على الله تعالى وإقامة الصلة الحية المباشرة به سبحانه. ومن هنا قال حافظ (وأخبرك عمّن 
افيف عا قنقا لوجهة وتنا يزاتحةة) الاحفا هنا الإخبار الثانيء فالآوّل كان إخبار عن سر القضاء وهو 
تعلو زا كران يها هذا الست على متهة وين ععاتبالرهية فقولة زعاقنف امشضو إلى الغيلة اله 
المباشرة المحيطة التي ذكرناها “ليحي :تشين الى الات الانسية ينها تاذ مرا نكة كفي الى 
الأسماء الإلهية. وما ثم إلا العلم بالذات والهوية والنفسء والعلم بالأسماء الحسنى. وقد جمعت الآية 
ل ار ااه لاه له الأسماء الحشدئ": قفي كبفيا الأول ذكر الهوية 
الأكدية؛ وخنقها تكن ذكر الأسداء السسب. تفن التزتين :هذ الذي يتسلهل :مخ الوحدة الى 
تجلياتها الكثيرة قال حافظ (عاشقاً لوجهه وَ ثملاً برائحته) والرائحة إشارة إلى الامتداد اللطيف والغيبي 
للمعشوقء خلافاً للوجه الذي يشير إلى الثبات. فالوجه يرمز إلى الذات ٠‏ والرائحة ترمز إلى الصفات. 
وكل قال الفبني هلي الل علية تومل "اذ لله حفن لوحم هن قبل | ليمن" لاض فكرة نفس لكين 
وعلاقتها برمزية الرائطة هنا آمّا الوجه فظاهر وه استغمال قرءاني معروف مثل ”فش وخه الله“ ى 
"ويبقى وجه ربك ذو الجلال والاكرام”“ فهنا أشار إلى الوجه وبعده إلى الأسماءء وهى الترتيب الذي ذكره 
حافظ هنا. إذنء المريد بعد أخذ الخمر المعنوية من الشة سيمع غانا بأمر الآكوان وبذات وأسماء 
الرحمن. وسيفيد شيخ ويعلمة هنا وجده وما انكشف له من ذلك. هذا هو الغرض الأقصى من أعمال 
الطريقة: أي الاتصال الحي المباشر والعلم بالأسرار الكونية والإلهية والتعليم بداية من قضاء حق الشيخ 
بتعليمه إن ”هل جزاء الإحسان إلا الإحسان“ فضلاً عن غيره ممن ب يستحقٌ التعليم. لاحظ إذن التدرّج في 
البيت : (فأعطني خمراً) تشير إلى المريد الذي يريد خمر الذكر والفتح من الشيخ وكل ما يتعاّق بتغيير 
خالته العقلية من الغفلة إلى العرفان. ثم يتدرج المريد في المكاشفة من الأكوان: ثم إلى الله تعالى. 
فيصبح مخبراً معلّماً بذلك لشيخه الأوّل أو غيره. 


الأنة 31 قلوة: إلى الطرق كنا قي فاته كاذ سكيد عرويها ونشنا علي الكدرى لا فرج عن إطا هذا 
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حسناً. الآن وقد عرفنا الداء والدواءء فمن أين نبداً في رحلة الشفاء ؟ هذا ما يلتفت إليه حافظ في البيت 
التالي. 


فالجيل الشامخ هنا ادن من خصير التجلة القبداة 1 


بدءاً » لا غرابة لا لفظية ولا معنوية من عبارة (يا عابد الخمر). أمّا من حيث اللفظء فقد استعمل النبي 
صلى الله عليه وسلم هذا النوع من التعبير كما في قوله ”تعس عبد الدينار“ و ”تعس عبد القطيفة». 
فنسبة الإنسان إلى عبودية شئ أمر واقع حتى بالنسبة لعبودية الشئ الباطل قطعاً والمعدوم وفي هذا 
من القرءآن الشئ الكثير. فما المقصود عبودية الدينار؟ معناه شدّة التعلّق والاهتمام وإعطاء الأولوية 
والمركزية له في سعي الإنسان. فالعابد هو الذي يجعل إرادته تابعة شئ ماء ومن هنا العبد المملوك 
المقهور الذي يضطر إلى جعل إرادته تابعة لإرادة قاهره رهبة ورغبة. وأمّا من حيث المعنى: فلابد من 
النظر في تأويل الخمر في هذا البيت حتى نقيّم المعنى. فلندخل في البيت بعد تأنيس الخائف من 
ولوجه. 


بداية رحلة الشفاء تبدأ من الطريقة. لأنّه بدون طهارة ومعرفة القلبء لا قيمة لأي شئ آخر. ومن هنا لم 
يقل حافظ ”يا عابد الوضوء“ بل قال (يا عابد الخمر) إشارة إلى الخمرة المذكورة في البيت السابق الذي 
يتحدّث عن الطريقة. (فأعطني خمراً...يا عابد الخمر). فالكلام عن هذه الخمر التي سيأخذها من الولي 
ليتغيّر بها باطنه ويتّصل بربّه. فما هو الخمر؟ هو الذكر. ذكر الاسم الإلهي والأذكار عموماً. قال الله 
"واذكر اسم ربّك وتبتّل إليه تبتيلاً“ فالتبتل هو الانقطاع التام» والتبتل التام للاسم الإلهي لأنه فيه كل 
شئ وبه كل شئ. ولذلك قال الله بعد ذكر تلاوة كتابه وإقامة الصلاة ”ولذكر الله أكبر“ فلا شئ أفضل ولا 
أكبر ولا أعظم ولا أولى من ذكر الله. من هنا يقول حافظ (يا عابد الخمر) بمعنى اجعل تمام تعلقك وكل 
إرادتك منصبّة على الاسم الإلهي حتى يغطيك كلك ويشتمل على وعيك كله واذكره على كل حال وفي كل 
شئ وعند كل شئ. هذه هي الطريقة. ولذلك ربط الله الطريقة بالذكر فقال ”وألُوا استقاموا على الطريقة 
لأسقيناهم ماءً غدقاً. لنفتنهم فيه ومن يُعرض عن ذكر ربّه نسلكه عذاباً صعدا“. ولأن الإعراض عن الذكر 
يؤدي إلى العذاب» فالبداية لابد أن تكون من الذكر وبه. ولذلك افتتح القرءان ب“بسم الله الرحمن 
الركيمة: 


ويا ابد الحمن ؛لأقياس.من'نات الرحمة) وهذه دعوة للتجهان الأكير التفضي::فالباس:يطبيب النفن 

كن ناهر عليها القع والحض طلى الححت الظلياطة؛ كما قال الله حدئ :فقول الريول والدي امكوا 
انع من لطن للهلا | واس ةرين “واقال اكيت الى مسق لحسدة" رخال الله "والديق 
جاهدوا فينا لنهديتهم سبلنا وإن الله لمع المحسنين“. فالمعنى الذي يريده هنا هو التالي : يا من تعلق 
بذكر الاسم الإلهي وجعل كل همّته فيه . سوف تصيبك صعوبات وتأتيك أيام تشعر فيها بالإرفاق 
والكادوفيق خصول القع لل قانا ادعوك النى ال ادن نوداني الوقية فا نهيم ةتشك لاه نحتما بخن 
يآتي وقت الفتح لك المناسب لك. ووعد الأنبياء والأولياء لسالكي الطريقة يدور حول هذا المعنى. كما قال 
النني صلى الله عليه وسلم مثلاً "من سلك طريقاً يلتمس فيه علماً سهّل الثه له به طريقاً إلى الجئة“ ونحو 
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ذلك. فالوعد قائّم » وأهل الله يشهدون بأنه صادق والفتح حاصل. لكن على السالك أن لا ييأس من باب 
الزحمة: والإشنارة هنا تذكر آنه .ناب (الرحمة) والرحمة لا تمتنغ عن مستحقها. 'ففترة الجهاد التقسي 
الأكبر هي فترة تطهير للقلب بحيث يصير أهلاً للانتفاع بالفتوحات. وإِلّا فانظر ماذا يحصل للانسان 
الذي يفتح له بدون أن يكون مؤهلاً ومنقطعاً تمام الانقطاع إلى الله تعالى» سيحصل له كما حصل للكلب 
المذكور في قوله تعالى ”واتلٌ عليهم نبا الذين آتيناه آياتنا فانسلخ منها فأتبعه الشيطان فكان من 
الغاوين. ولو شئَنا لرفعناه بها ولكنّه أخلد إلى الأرض واتبع هواه فمثله كمثل الكلب إن تحمل عليه يلهث 
أو كتركه يليه وعفوية مق اميل بعد اباد الله إياه الآيات أعظم من عقوبة مّن لم يؤتى الآيات أصلاً. 
كما أشار إلى هذا الأصل في قوله عن مائدة عيسى ”فمن يكفر بعد منكم فإني أعدّبه عذاباً لا أعذية 
أذ من العالمين.“. فمن رحمة الله بعبده الذاكر لاسمه أن لا يفتح له إلا بعد انكف ينه لقيول 
وتحمّل أمانة الفتوحات العلمية والحكمية. كما فعل برسله جل وعلا حيث قال ”الله أعلم حيث يجعل 
اله" لذ تقل الفقع قابك لذ تفنتقكله | 9ن لاط ينقسك: فففخ جتاكخر قايك له عاقية خشدة: 
خير من فتح عاجل متغيّر له عاقبة سيئة. ويتأخر فتحك بحسب كدر قلبك وقوّة مجاهدتك وصدق تعلقك. 


(فالجبل الشامخ هنا أدقّ من خصر النملة النحيلة) هنا يشير إلى العقبات في الطريق. لأن القلب عليه 
جبال كثيرة: أي حجب وأثقال وذنوب كثيرة, وهي الأعداء الذين يجاهدهم السالك برمح الذكر ويصيدهم 
الواحد تلو الآخر. فحتى لا يستعظم السالك هذه الأمور يقول له حافظ (فالجبل الشامخ) الذي تراه أنت 
كذلكء (هنا) أي عند الرحمة الإلهية» (أدقٌّ من خصر النملة النحيلة؟ فالله يغفرها بيسرء كما قال ”قل يا 
عبادي الذين أسرفوا على أنفسهم لا تقنطوا من رحمة الله إن الله يغفر الذنوب جميعاً إنه هو الغفور 
الرحيم“. ولا يعدو بيت حافظ هذه الآية من حيث حاصل معناه. فإن الله هو الغفور بالتالي لابد أن توجد 
ذنوب من العباد وإِلّا ماذا سيغفر الغفور ؟ فهذا يجعلك تتقبّل أصل وجود الذنب والتقصير ولا تتعلق به 
تعلّق المهووس الذي يخاف منه خوفاً يجعله لا يستطيع التخلّي عنه وعن ذكره. ثم الله هو الرحيم الذي 
يغفر للذاكرين ويخرجهم من الظلمات إلى النور وكان بهم رحيماً كما قال في كتابه» فالرحيم مختص 
بقلوب المؤمنين يرحمهم ويخرجهم إلى النور حتماً؛ وهذا يجعل تستبشر بعاقبة سلوكك. وبما أن مغفرة 
الله مطلقة, فمهما كان ذنبك كالجبل الشامخ؛ فإن الكبير في المطلق لا يكون إلا نهاية في الصّغّر.ومن 
دقّة تعبير حافظ أنه لم يجعله عدماً لآن له وجود مهما كان متناهياً في الصغر فإنه موجود» وهذه دقّة لا 
يحسنها إلا أهل الله في بيانهم الحقائق: فإن البعض يظْنْ أن مغفرة الله المطلقة تجعل الذنب عدماء 
وهذا مستحيل في الوجود لآن الموجود مهما كان صغره وحقارته فإنه موجود ولا ينفك عن موجوديته. 
ولذلك قال حافظ (أذقٌ من خصر النملة التحيلة4 ولا يزال هذا موجودا مهما كان صغيرا كما ترئ. فالعيرة 
هنا هي أن لا تجعل ذنوبك وغطاء قلبك كشئ كبير في عينك إلى حد يجعلك تيأس من الفتح أو تتعاجز 

عن السلوكء بل اعلم أنها صغيرة جدًاً حكماً عند الله وسينسفها نسفاً عاجلاً أم آجلاً وما عليك إلا 
المداومة على الذكن:والاتخلاصن فيه 


هذه عقبة في الطريق» وهي عقبة استعظام الذنوب والحُجب بين العبد وربّه. لكن توجد عقبة أخرى وهي 
الفي شيتناول !الزن غليها في النيك التالش. 
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وغين هذه الترحسة المكمورة وقاها الله شد العث 
لم يهناً أحدٌ تحت هذه القبّة الزرقاء. ) 


(النرجسة المخمورة) تشير إلى السالكء والكلمة تشير إلى العين الناعسة, والمعنى العين المائلة-الحنيفية- 
باتجاه الحق تعالى والغيب والآخرة. فهي ليست عين نائمة بالكلية لأن الغياب بالكلية عن الطبيعة 
مستحيل بالنسبة لمن لا يزال حياً بجسمه الطبيعي؛ لكن عينه رمزياً ”ناعس“ بمعنى معظم توجهه ونظره 
باتجاه الحق والغيب: وإن كان لا يزال فاتحاً بعض عينه باتجاه الطبيعة. إذن» معظم الحياة والتركيز 
سيكون للآخرة والقليل وبقدر الضرورة والحاجة سيكون باتجاه الدنيا. 


ما هي العقبة التي يشير إليها حافظ هنا؟ هي عقبة اعتقاد وجود طريقة للهناء غير طريقة الأولياء التي 
هي العرفان العملي والنظري. لاحظ ما يقوله (وغير هذه النرجسة المخمورة...لم يهناً أحد تحت هذه 
القبّة الزرقاء) القبّة الزرقاء هي هذه السماء التي فوقهاء وأشار بها إلى حال الدنيا عموماً من حيث أن 
السماء ثابتة وإن تغيّرت أحوال الأرض والبلدان وتقلبت. فالمقصود هو : كل أهل الدنيا في شقاء بدركة 
أو بأخرى في المحصّلة النهائية: فلا تنظر إلى ما يظهر لك كراحة أهل الدنيا على أنه حقيقة أو له حكم 
أغلبي: بل هو على التحقيق لا هناء فيه من حيث النتيجة النهائية» والسبب معلوم بسهولة, لآن أكثر 
الناين مباشرة معيشتهه ضعية والأقلية النادرة معيشتها ضنغبة من جهة أنها تكسب غيشها من شقاء 
العيشة المادّية البحتة وما فيها من نزاعات وأحقاد وحسد ومنافسة عنيفة باستمرارء أو اجترار آلام 
الماضي الذي لا يستطيع الذهن الانفكاك منه حتى إنه يعكّر صفو اللذة الحاضرة والصحة القائمة؛ ولا 
ننسى في كل هذه الاحتمالات شبح الموت الماثل أمام كل عين سواء شعرت به واهتمت به أو لم تهتم أو 
قرين هذا كني سنمن اكر هو أ التين لاخلك الانوسود سنن للذة فت" اللذة إن كاف الما لياف 
الثاين أو التهؤا من البؤقة فإنهبالضدوئرة شكؤن غرضنة للؤوا ل والخهف وتنا فحن لذ كلها كال الأنسان 
منه أكثر والملل منه, بالتالي سيعيش الإنسان المعتمد على هذه الثلاثة الأسباب في موج مضطرب أو مد 
وجزر لا يثبت: وكلما فقد سبب اللذة حصل له من الخوف من عدم حصوله مرّة أخرى أو من فقدانه بعد 
باللذة المادية الحاضرة إلا قليلا وهذا القليل يتناقص. كل هذا لا نقوله إلا عن تجرية ودراسة ومشاهدة 
في النفس والغير خصوصا من أيام جاهليتي ولا تزال المشاهدات قائمة وكل فترة نسمع أو نرى شيئاً 
يعزز هذا المعنى. فإذا أضفت 

إلى كل ما سبق عوامل مثل الخوف مما بعد الموت وخراب المصير تم الشقاء أو غلب على النفس. هذا 
أقل ها يقال ويكفي'في بيان المقصود. واعلم أن هذا الآمر لا يتغيّر يتفي الزّمان والمكان كما أن السماء 
لا تتغيّر أيضاًء لآنها أسباب كما ترى قائمة في طبيعة النفس والمجتمع والعالّم المادُي وخصائصه. وقد 
تكتلف: الذيحة لقن الااتتقرى ١‏ الحقيفة: 


إلا أنه يوجد استثناء. والاستثناء هو (هذه النرجسة المخمورة). لماذا هي استثناء؟ أولاً. لأن سبب لذة 
السالك يكمن في الذكر والفكرء وهو السبب الأصلي للذته وإن كانت لديه أسباب فرعية تعتمد على المال 
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والناس والحواسء لكن أصل شجرة لذته ثابت لأنه قائم في عين روحه وعقله وباطنه الذي هو هو ولا 
ينفصل عنه أينما كان وكيفما كان طالما كان واعياً بل حتى وهو نائم على التحقيق. وبحضور سبب اللذة 
تبقى اللذة. ثانياء لآن السالك لا ينظر فوقه ولا تحته في الطبقات البشرية من أي جهة سواء المال أو 
الجمال أو الجلال أو غير ذلك من الاعتبارات» بل ينظر إلى نفسه وما يحتاجه هو بحسب رؤيته وغرضه 
وعلئى :هذا الأسنامن مكالب الأشنياء زيرفشه ا بالقالئ هوهي راخة من المفارحة والكنائعة والمنافسة 
الخبيثة. ثالثاًء لآن السالك عينه ”ناعسة“ بمعنى معظم توجهه نحو الأشغال العلمية والعقلية والروحية 
والمعنوية» فإنه لا يحتاج من أمور المعاش إلا للقليل والمحدود والمقدّر بنحو معقول وطيب في أكثر الحالات 
إن لم يكن كلها يمكن توفره بنحو معقول من الجهد والزمن بحيث لا يكدّر العيش ويستهلكه بالكلية. 
رابعاً كل ما يحدث للسالك يكون بتقدير خاص إلهي لمنفعته هو وهو يراه كذلك بالتالي كل ما يحدث 
للجسم من مرض أو خلافه من الحوادث لا يراه إلا سبب رفعة وتجرّد وتطهير للنفسء بالتالي له معنى 
إبحاني يغلي أويقون أكرة السلدئ على الجسم تدرحة أى ياكري تزدا د مع ا زدياك العرفاق والمكاشفات: 
خامساً. الموت عند السالك كالخلاص من السجن عند الجاهلء فهو عنده يوم يشتاق إليه أو لا يبالي به 
في أوصظ ا لكهوال سادساء هفاء الخبحة والآهوة العميةة المثنية على :الح في ]لله لاجنالها إلا اهل 
اللهء واليقية إِمّا في نفاق وإِمًّا في فرار من ملل النفس بالاشتغال بالغير ولحظات اللذة في مثل هذه 
المفحية اللويضة تادرة وعرضنة ساجها: الله الذي هده الشالك فين الكق وافتانها والقبنلج ييا 
والغوص فيها شئ عظيم لا يوجد ما يدانيه في كل لذّات الدنيا التي يتخيّل الجهلة خصوصاً من الذين 
لم يجرّبوا هذه الآمور أنها سبب عظيم للذة: وهذا حديث خبير-وكل حديثي حديث عن خبرة-لا مجرّد 
تنظير. ثامناً؛ المكاشفات والفتوحات ولقاء الله والملائكة والأنبياء والأولياء وأرواح الكائنات عموماً التي 
تحصل لأفل الله وهم في هذه الحياة بحسب نعم الله عليهم في كل ذلك ودرجاتهم عند الله: فو آمر له 
سعادة ولذة لا يستطيع أكبر قارون أو فرعون في الآرض أن يحلم حتى بعُشر معشار عُشرها 
المفشاري: هذه أشهاب وما ل تذكره اكقنء لكندا ذكركا رؤوس العم الكبرئ واسيات الهناء المتوفرة 
للسالك طريقة الأولياء: 


ومن هنا تستطيع أن تفهم سبب قول حافظ بعد ذكر السالك (وقاها الله شرٌ العين) عين مَن ؟ عين كل 
هحاس لهم على حالهد: لكن تحديدا العين التي أشار إليها بعض أهل الله حين قال يصق“ نعيمهم 
الروحي ما معناه ”لو يعلم الملوك ما نحن فيه لجالدتنا عليه بالسيوف“ أو كما قال. وقد أشار النبي صلى 
الله عليه وسلم إلى:هذا المعدى حين قال "لا:حسند إلأافي اثنتين» ثم ذكر:صناحب الثال الذي يثفق مدا 
وصاحب العلم والقرءآن والحكمة. ثم ذكر أفضلية العلم والقرءان والحكمة وذكر الله على كل شئ مطلقا. 
فنعم إذن» صدق حافظ (وغير هذه النرجسة الناعسة وقاها الله شر العين » لم يهناً أحد تحت هذه القبة 
الزرقاء) وينبغي على الإنسان الذي يريد لنفسه الخير أن يجرّب طرق العيش المختلفة» وليضع على الآقل 
في قائّمة التجارب الواعية تجربة الحياة الروحية. هذا أقل ما يحسن الواحد لنفسه فيه. 


فإن أراد واحد تجربة الحياة الروحية. فمن أين يبدا ؟ لآته عرف من هذا البيت أنه لا هناء إلا بهذا 
الطريقة هبن لين يوكل إن كان ره وترون لد الطلراك ١‏ المراف في اليك التالتي 


110 


( وروحي فداءً لقمه فلم يخلق الله في حديقة أهل النظر 
ما هو أحلى من هذه البرعمة الحسناء. » 


يبدا من القرءآن وكلام النبي. لأن الفمٌ هنا يشير إلى الكلام: والكلام الأعلى هو الكلام الإلهي؛ وأعلى 
كلام إنساني هو كلام النبي. فيصح التأويل على درجتين. والأصل البدء من الأعلى والقراءة باسم ربّك 
الذي خلق والقراءة وربّك الأكرم؛ بالتالي البداية الثاحة مخ القواننويها أن القرواق.ووة كما قال الله 
"وكذلك أوهينا اليك روه من امزنا والووح فئ القي ناخد من الروح بحكم المناسبة, فروح الإنسان 
المنفوخة فيه هي القادرة على التواصل مع روح القرءآن والتغدّي بهاء ولذلك قال حافظ (وروحي فداءً 
لفمه). 


ثم أشار إلى جوهر القرءآن وليس إلى مجرّد ألفاظه العربية التي قد يتلوها حتى الغافل والمنافق» بل 
جوهر القرءآن ونوره وروحه المجردة عبر كلماته العربية المنزلة» وأشار إلى هذا المعنى في قوله (فلم يخلق 
الله في حديقة أهل النظر ما هو أحلى من هذه البرعمة الحسناء) فقوله (البرعمة) يشير إلى عدم تفتحها 
عن أكمامهاء أي يوجد شئ مكنون وهو لباب القرءآن العلوي المقدس عن ملامسة غير الطاهرين كما في 
قوله تعالى ”إنه لقرءآن كريم. في كتاب مكنون.“. والحسناء إشارة إلى قوله تعالى عن القرءان ”إن هذا 
القرءآن يهدي للتي هي أقوم“ و قوله ”الله نزّل أحسن الحديث كتابا“ وقوله ”نحن نقصٌ عليك أحسن 
الففيطون سان فشها الاك ةا لق د 


فقوله (حديقة أهل النظر) يشير إلى أصحاب الفكر النظري والفلسفي والذهنيء فهؤلاء ينتجون أموراً 
جميلة جدًاً هي (حديقة) من حيث جودتها وتنوعها. لكن لا يوجد أعلى من عقل النبوة وروح الولاية. فلا 
يوجد (ما هو أحلى) من القرءان الذي نطق به فم الرسول الطاهر صلى الله عليه وآله وسلم. 


وبما أن السالك سيبداً الطريقة فعليه بالتسليم لأهلها ميدكيا كنا فسله كل ظالبغلم أ واصستعة الى منيقة 
فيا لمعلبه إناقنا . ولذلك أشار إلى الفداء في قوله (وروحي فداء لفمه). كل اختيار مبني على نوغ من 
الفداء. والتضحية: لأنها تضع جزءاً من عمرك وجهدك لتعلّم شيئاً ما وتستثمر فيه بعض نفسك. وكذلك 
الحال من باب أولى مع دين الله ورسوله. فلابد من تسليم بالروح بالإنصات وإلقاء السمع والإيمان ولو 
يمف لدخوليهذ | الطردق: هذا كافيل. 


والتأويل الآخر أن البيت يشير إلى الوصول. فالواصل روحه تصل إلى أعلى مستوياتها بفهم القرءان» 
وسرّه يصل إلى مقام سيشير إليه في البيت الآخير 


فالقرءآن هو الأول والآخر في الطريقة, كما أن له ظاهر وباطن من حيث الحقيقة. 
( ما حافظ فقد شاب سليمان في عشقه لك 


بمعنى أنه لا يمل من وَصلك إلا الريح في قبضة يده. ) 
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في هذا البيت إشارة إلى ثمرة فهم القرءان العميقة وهي القدرة على استيعاب إشاراته الإلهية والغريبة. 
وكذلك فيه سرٌ الوصول إلى الحق تعالى الذي هو الإطلاق. 


فقال (أمًا حافظ فقد شابه سليمان) وبذلك فهم جوهر القرءآن وأنه خطاب لكل إنسان» وكل القصص 
التي فيه هي أمثال تعبيرها ذات القارئّ نفسه من جهات مختلفة. ولذلك قال الله ”أنزلنا إليكم كتاباً فيه 
ذكركم أقلا تعتلو"فانت مذكون فى القردان لكن يساق الأمكال ولذلك تحتاج إلى التعفل لتريظ [مقال 
القرداخ :يك "ثلك الآمثال تخبريها للناس وما يحقلها] لا العالمون”. فهذه اعظه ثمرة زفي الفازق ين 
العالم والجاهل في التعامل مع القرءآن. العالم يقرا القرءان على أنه خطاب الله له هو ورسائله إليه هو, 
بينما الجاهل ليس كذلك. هذه ثمرة من ثمرات الوصول لروح القرءآن. 

ثمرة أخرئ .هي فئ تعرفة أن القردان كل:يسين إلى علاقة العيدديرئه وله كاويل يقعاق :نهذ المستوين 
وهو الأعمق والأعظم فيه. وإن كانت بقية مستويات القرءآن صادقة في حدودهاء لكن كلامنا عن 
المستوى الأعمق فيه. وهذا المستوى مبني على حقيقة أنه ما ثم في الوجوب إلا الله وتجلياته. وبما أن 
هذه حقيقة الوجودء آي ”الرب والعبد وكفى“ بحسب عبارة ابن عربيء فإن كلام الرب النازل على عبده 
ليعلمه حقيقة الأمور لابد أن يتضمّن هذا المستوى من الكشف. ويما أن الله المتكلم واحدء فكلامه واحدء 
فلابد أنه يوجد مستوى فيه تجتمع فيه المعاني كلها في وحدة واحدة كلية ذات دلالة واحدة. وهذا هو 
مبنتوى الخاوجل العر فاكي للقرء1ق..ولذلك كال مافط تدان ساح منليفات لقي شف لك) "قرا قن 
سليمان من بعض جهاتها كمثال على عشق العبد للرب. فما هو هذا العشق؟ 


لاحظ أنه بداً الغزلية من البيت الثاني بالكلام عن الوضوء من ينبوع العشقء وانتهى هنا إلى بيان حقيقة 
هذا العشق الذي اتصل به وأشار إلى الوصل الذي هو معنى آخر للصلاة وكامن فيه لآن الصلاة وصلة 
بين العبد وربّه. فبداً الغزلية بالوضوء من ينبوع العشق لتحصيل الوصل وانتهى إلى تحصيل العشق 
وتحقيق الوصل. لكن ماهو نوع هذا الوصل؟ الجواب (في عشقه لك ؛ بمعنى أنه لا يملك من وصلك إلا 
الريح في قبضة يده) فرمزية تسخير الريح لسليمان وهي من إيتاء الله الملك له بحسب ظاهر القصة, 
تأويلها هنا أيضاً يشير إلى الملك لكنه ملك العشق والذي هو كالريح في قبضة اليدء بمعنى الإطلاق» 
لأن اليد لا تستطيع أن تحصر الريح في قبضتهاء كذلك العبد مثل القبضة في محدوديته:؛ بينما الله 
تعالى مطلق والعشق متناقض من حيث أنه تعلق بالمطلقء والتعلق نوع من التقيّد بينما المطلق الحق لا 
يتقيّد تقيّاً حصرياًء فنهاية السلوك إدراك استحالة حصر الحق تعالى وتقييده, لكن من جهة أخرى 
تستطيع قبضة اليد الشعور بالريح فيهاء كذلك العبد يتجلّى له ربّه بالقدر الذي يتناسب مع ذاته ويعلمه 
ويشعر به لكنه لا يحصره ويحدّه. فالحق تعالى لأنه مطلق بالحق فهو ظاهر في كل مقيّد ومحدود, لأنه 
حتى المحدود مجلى من مجالي نور الوجود. وجمع الحق بين الأضداد شاهد وحدته القهارية اللانهائية. 
فهو متعال على كل شئ. ومتجل بكل شئ. ولا ينحصر في ذاتك أنت: وإن كان لا ينفصل عنك. وإن 
حاولت حصره فأنت كمن يحاول القبض على الريح بيده بل أبعد في الاستحالة. 


إ نان الوضكل على التعلق كالقواق ومشاهندة التطلياك اللنهاتة للحة :تهانى: قطويئ لق ول 
وطوبى لمن عقل وطوبى لمن على نفسه اشتغل. ”وما يذكر إلا أولوا الألباب“. 


( قلب الإسلام ) 


يُروى أن النبي صلى الله عليه وآله وسلم قال ( من سَلك طريقاً يطلب فيه علماً سَلَك الله به طريقاً من 
طرق الكقهوا ن الملائكة لتضعٌ أجنحتها رضاً لطالب العلم » و! الغاله ليشكففن لمن فى السهوات 
ومن في الأرض والحيتان في جوف الماء , وِنَّ فضل العالم على العايد كفضل القمر ليلة البدر على 
سائر الكواكب , وإِنَّ العلماء ورثة الأنبياء وإن الأنبياء لم يورثوا ديناراً ولا درهماً ويّنُوا العلم فَمَن أخذه 
أخذ بحظ وافر. ) 


هذه المقالة النبوية هي أعظم وأعمق وأهمٌ وأولى مقالة في ميراث الحديث النبوي كلّه فضلاً عن ما دونه. 
ولذلك لا سكرب أن الراوف سناف سن ملةة إلى الشاء فني ذلك الام الضعية الخطيرة «لسبب على 
الإطلاق إلا لكي يسم هذا الحديث هن فم :ابي الترداء الذئ تمع من التبي صلى الله عليه وتنلم: وما 
الغرابة وفي هذا الحديث قلب الإسلام ولبّ الإيمان وقاعدة الدين الكيرى وجوهر الرسالة القرءآنية 
وخااصنة النغرة تعمد لذلكرتعا لوا انل فيه نهدا النها| لفقم في 


ةالذرا سب الأحماليةه 


أ-لنبداً بملاحظة أقسام الحديث: فالحديث ينقسم إلى خمس فقرات ٠‏ ولإبراز فقراته وضعت فاصلة بعد 
كل ققرة 


ب- ولنثثي أيضاً بملاحظة شكلية مهمّة لأنها مفتاح لما بعدهاء وهي أن العامل المشترك بين الفقرات 
الخمس هو موضوع العلم » فقد ورد فيها (علماًء العلم: العالم العالم» العلماء/العلم). 


١‏ حي المي مالع 


ا والنعا إلى لاني ان النقاح. فالغثرة الأولني تذكر الله والتمكة اق الأخيرة الكافية تذكر 
الملائكة. الثالثة تذكر عوالم الآفاق من سماء وأرض وبحر. الرابعة تذكر عالّم الأنفس الإنسانية: المسلم 
منها خصوصاً فتقارن بين العالم والعابد. الخامسة تذكر أيضاً عالم الأنفس الإنسانية: المسلم منهاء 
لكنها تزيد معنى آخر وهي ذكر صفوة الإنسانية وهم الأنبياء والعلماء وتشير إلى العلاقة بينهما. ولم 
يذكر الحديث إلا ثلاثة أصناف من الناس وهم على التوالي. الأنبياء والعلماء والعبّاد. فيقرر فضل 
العلماء على العبّادء ثم يقرر امتداد الأنبياء في العلماء. ولم يذكر مَن سوى هؤلاء الثلاثة لسبب شرحته 
أحاديث أخرئ مل "الناس غالم ومتعله وبتائر النامن همع لآ خير فيهه" وننحوها من الماثورات” وهذا 
فرع لقوله تعالى ”أم تحسب أن أكثرهم يسمعون أو يعقلون إن هم إلا كالأنعام بل هم أضل سبيلاً". 
فنستطيع أن نقول بأن الأنبياء هم الذين يسمعون ويعقلون: والعلماء هم الذين يعقلون ما سمعوه من 
الأنبياء. والعباد هم الذين لا يعقلون لكنهم يسمعون فقط ويعيدون ويكررون المسموع ويحفظون الموروث 
عن الأنبياء بصورة أعمالهم, هذا نحو من التأويل؛ وتوجد أنحاء أخرى ليس هذا محلها. إذن: الحديث 
بأقسامه الخمسة يرنب علاقة أولي العلم بالثه والجنة والملاتكة والآفاق والأنفس المستنيرة العالية والدانية. 
فالعلم يوصل الإنسان بكل خير ونور من النور الحق سبحانه إلى مظهر نوره الأعلى وهو الجنة إلى ما 
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دون ذلك من ملائكة ومخلوقات كونية وإنسانية. ولا يوجد شئ آخر غير العلم له هذا الاتساع في الوصل 
والسعة في الخير. حتى العابدء فإن تركيزه على الله فقط بحصر المعنى وهمّه نفسه فقط وصلته بربّه 
وهذا خير عظيم ولاشكء لكنه قد لا يلتفت حتى إلى الجنة كما قال بعض العبّاد ما معناه ”لو عبدتك من 
أجل جنّتك فلا تدخلي فيها“ ونحو ذلك من عباراتهم عن أحوالهم: والعابد قد لا يلتفت إلى ملائكة ولا 
العوالم كلّها وحتى الأنبياء قد لا يأخذ منهم إلا القدر المختصٌ بالعبادة بحصر المعنى ويدع ما سوى ذلك 
ما لم يكن مفروضاً عليه لأن القيام بالفريضة تعبير عن العبودية لكنّه لا يهتمٌّ إلا بأقلٌ قدر واجب من ذلك 
ويُقبل بتمامه على عبادته من ذكر ودعاء وصلاة وصيام وينشغل به حتى يأتي أجله. فكما ترى؛» مثل هذا 
يفوته الكثير جدًاً من المعرفة بالله » لا أقلٌ أنه لا يعرف الله على سبيل التجلّي في الآخرة والدنياء ولا في 
خلقه وغؤالمه: ولا يتس في ذاثه بن يرى الحق في كل شئ. فلهذ»:الأبعاد وغيزها العلم خير من العبادة 
فقط. إذنء العلم يفتح كل خير بلا قيد» وما سوى العلم لا يكون مثل العلم في ذلك. فآقرب شئ للاطلاق 
والاتصال باللامتناهي يمكن أن يناله الإنسان هو العلم. 


ث-منازل أولي العلم : تأمل تسلسل الحديث فإنه يبيّن المنازل التي يمرّ فيها الإنسان حتى يبلغ إلى 
كمال العلم. الفقرة الأولى (مَن سلك طريقاً يطلب فيه علماً) إذن هو يسلك و (يطلب) بصيغة الفعل التي 
تشير إلى التغيّر وعدم الاستقرا ستقرار بعد. لكن الفقرة الثانية تجعله (طالب) بصيغة الاسم, اع إن الطلب 
صار صفة ثابتة فيه وسمة جوهرية في نفسه. كالارق ماد عن أن يتريس ! اإلسان وين أن يكين 
رياضياً. فأي إنسان يمكن أن يتريض في بعض الأحيان لكن أن تكون رياضياً فهذا يعني استقرارك 
في أَمَنَ الرياضة وصيرؤزتها-سمة من مات تفسك: : كم الففرة لفالف بون إلى مرحلة فادي يف العطلب, 
لأنه طلب العلم؛ لكن ليس كل طالب حاصل على ما يطلبه بشكل عامء كالذي يلحق السراب ليشرب الماء 
"حتى إذااجاءة لم يجدة شبيئاً»: أو كالذئ يدعو المغدومنات”كباسط كفيه إلى :الماء ليبلة قاة وما هفو 
ببالغه“. ولذلك فصل بين ذكر الطالب وذكر (العالم) الذي هو المنزل الثالث. لاحظ أنه في هذا المنزل قال 
(وإن العالم ليستغفر له من في السموات ومّن في الأرض والحيتان في جوف الماء) فذكره كإنسان فرد 
منفرد بنفسه في مواجهة العوالم الآفاقية. ثم قارنه في المنزل الرابع بنوع واحد من الناسء فقال (وإن 
فضل العالم على العابد) فقارن را يفرد» عا بنوع مذكور بصيغة الفردء إلا أنهما صارا اثنين 
بالمقارنة. لكنه لا يزال (العالم) بالمفرد وهنا يقارنه مع مّن هم كالكواكب وهو كالقمر بينهم» فالكلٌ أنوار 
سماوية والفرق في الدرجة والظهور والقيمة. وأخيراً يصل في الفقرة الخامسة إلى ذكر العالم في صيغة 
الجمع (وإن العلماء ورثة الأنبياء) فكأن العالم في آخر منازله يصل إلى الانضمام إلى جماعة العلماء 
الخاصّة: وكأنها تشير إلى قوله تعالى ”يأيها النفس المطمئنة. ارجعي إلى ربّك راضية مرضية. فادخلي 
في عبادي“. فهؤلاء عباد من خاصة الله يُدخل الله النفس فيهم, مع الإشارة إلى أفخط الصحف فى 
كلمة ”عبادي“ هو ”عبدي“ بالمفرد, مثل ”الكتب“ التي تلاوتها ”كتاب“ بالمفرد وخطها بالجمع, والسرّ هو 
أن ”عبادي“ في ذلك المقام متحدين لأنهم نور واحد» فلا يشعرون بالفرق الجوهري فيما بينهم بالنحو 
الذي يسبب الأنانية السيئة والآثرة والغل والحسد وما أشبه؛ لأثه كلما نزل الوعي إلى الجسم كلما 
ازدادت الفرقة بين البشر بحكم أن الأجسام بجواهرها متميز بعضها عن بعض, لكن كلما ارتفع الوعي 
إلى الروح كلما ارذادت اليد ين تلن بعكم أن الروح جوهر واحد يتجلّى في كثيرين ولا يتفرّق فيهم 
بل هو مثل أشعة الشمس المتّصلة كلّها بشئ واحد هو الشمس لكن أشعتها تتفرق في بيوت كثيرة جدّاً 
بدرجات مختلفة من الإضاءة بالرغم من أنها في الحقيقة شعاع واحد جوهرياً متّصل كله بمبدأ واحد, 
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"إخوانا على سُررٍ متقابلين“. كذلك الحال في العالم الذي يتدرّج من الفردية الشخصية إلى الوحدة 
الذاتية: كلما تجاوز منؤلاً أزداد:تهودا حذى يصين الكل تورا واهدا كما :فال تعالى "يوه يقول الثبي 
والذين ءامنوا معه ربّنا أتمم لنا نورنا“» فلا يوجد حينها إلا حقيقة النبي والبقية تبع له, والكل لهم نور 

واحد ولم يقولوا ”آتمم لنا أنوارنا“ بل قالوا ”آتمم لنا نورنا“ تآمل الوحدة في ”نور“ والكثرة في "نا" فكثرة 
"نا" راححة إلى التفوس المحتلفة: لكنوحدة ”تور“ راجغة إلى الزوح الوااحنالجافع بين :الكل والمشة في 
الكل بدرجات مختلفة بحسب درجات النفوس عند الله كما قال سبحانه ”هم درجات عند الله“. فالنبي هو 
وسيلة إشبفاع النؤن الإلهي «ولذلك كلمن سواه تابع له كائناً مق كان ثلا يوكد قذي الآتحرة إلا "الندي 
والذين ءآمنوا معه“ من أولى العزم من الرسل فمن دونهم؛ وهى ظهور حقيقة الكاف من ”ربك“ التي كانت 
قائمة حتى قبل خلق آدم من قوله تعالى ”إذ قال ربك للملائكة إني جاعل في الأرض خليفة“ فلولا تحقق 
نور النبي قبل خلق آدم لما قال ”ربّك“ في ذلك المقام, بل فوق ذلك, حقيقة النبي هذه ورسالته للعالمين 
هي حقيقة الوسيلة الكبرى التي عبّر عنها بآية ”سبحان ربّك ربٌ العزة“ فالعرّة من العزيزء أي أعلى 
مقام في العوالم الأربعة كلّهاء وهو مجلى الأسماء الحسنى ومنه قال له ”وما أرسلناك إلا رحمة للعالمين» 
وقال ”فلله العرّة ولرسوله وللمؤمنين” فالمؤّمنين هنا من نور النبي كما قال إبراهيم "فمن تبعني فإنه مني" 
أو" أقنالكه عليه آخرا إلا المودّة في القربى“. وأعلى طريق لتحصيل هذا الاتصال والوحدة الروحية هو 
طريق العلم. ولذلك قال (وإن الأنبياء لم يورثوا ديناراً ولا درهماًء ورثوا العلم فمن أخذه أخذ بحظ وافر) 
فشان ول إث.وزاثة الديدان والدركم«ومد شراهية إلى الأجننام: لأن الورانة في الشريفة ميتية على 
العلاقة الجسمانية العضوية والصناعية: العضوية مثل الولد من والده فإنه جسم خرج من جسم.: 
الصناعية الزوج وزوجه فإنه علاقة جسمانية أيضاً لكنها مصنوعة بميثاق مبني على الاختيار خلافاً 
للوراثة العضوية فإنها مبنية على الاضطرار إذ لا يختار الواحد في هذا العالم والده وولده وإخوته. 
فمدارها إذن على العلاقة الجسمانية. فنفي النبي (وإن الأتبياء لم يورثوا دينارا ولا درهما) هو نفي 
لاعتبار الأجسام حصرا سببا للووراثة النبوية» ومن هنا قال صلى الله عليه وآله وسلم في حديث آخر 
”من أبطأ به عمله لم يُسرع به نَسَبه“ وهو من قول الله تعالى ”فإذا نْفِجَ في الصور فلا أنساب بينهم 
يومئذ“ » وقال الله لإبراهيم ”لا ينال عهدي الظالمين“ من ذريته؛ وإن كانت الآية الآولى تقول ”فلا أنساب 
بينهم“ وليس ”فلا أنساب بينكم” فدقق: ومن هنا في آية الجلباب قال تعالى ”يأيها النبي » قل لأزواجك 
وبناتك ونساء المؤمنين“. أمّا نساء المؤمنين فهم قوم شاؤوا الإيمان بعد ضلالهم أو كفرهم إذ أمر الله 
المؤننين سآن يتكهوا المؤمنات شواء كانوا بالآيمان القرداتي ]3 الكتابئ حموما الذي انحل «الل:في القردان» 
وما أزواجه فقد خيّرهم بين اختيار الله ورسوله وبين تسريحهم فهن إذن مثل الفرق الأول اخترن الإيمان 
واتباع الرسول وقد كان بإمكانهم عدم اختيار ذلك: لكن لا يوجد في كتاب الله آن الله أمر رسوله بتخيير 
بناته بالإيمان به من عدمه ولم يذكر فيه أي شبهة معصية أو كفر أو نفاق منهن فهن إذن من المؤمنات 
حتماً به بنحو أعلى من اختيار الإيمان بالمشيئة كعموم النساء. مما يجعلنا نفهم ربط الله للقرءآن بمودّة 
القربى ونحو ذلك من آيات. فهذا استثناء, وهى إذا دققت فيه ليس استثناءً من جميع النواحيء لأنه حتى 
بناء على هذا الاستثناء لا ينفصل الاتصال بالنسب عن الاتصال بالقلب بين النبي ويناته» فالقاعدة إذن 
ثابتة كما هي وهي "من أبطأ به عمله لم يسرع به نسبه ' بمعنى إن افترضنا وجوب شخص له نسية 
جسناكرة الي كدوة مسد زوش ميظلفا فهذا الشخص لن يسرع به نسبه بل سيهلك» وهذا خلاف 
المعنى المستنبط الذي أشرنا إليه. إذن المعنى ثابت وهو أن النسبة الجسمانية لا تؤدي لا أقل بشكل عام 
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إلى حدوث الصلة الروحية: والصلة الروحية تكون بوراثة العلم؛ والعلم كما قال (فمن أخذه) أي عليه أن 
يأخاهه سباك ظريقه حطليه كما قال في حديث آخر "إنّما العلم بالتعلّم”. وهو العمل الأعظم في 
الإسلام وعلى الإطلاق. 07 العلم وسلوك طريقه يزداد حظ الإنسان من وراثة الكبيات وها فرق الك 
بخ الوراتة الجسمافية والوزاتة الروحية: لآن:الوراثة الحسمية قد حدد الله آى الموضبي حدودقا كان يفول 
للولد الثلث وللآم السدس ونحو ذلك فهذا حظ ثابت لا يملك الوارث إلا قبوله كما هى إن أراد أخذه فهو 
سلبي تماماً تجاهه ولا فاعلية له بينما الوراثة الروحية بخلاف ذلك لا يحدّها إلا حدٌ التعلّم والمجاهدة في 
الطلب والدراسة والأحة يشكل غاء (فمن اذه لخد بخط وافر) فهذا الحظ ميدي على ذلك الأخذ, 
بالتالي سيتناسب معه ويتقدر به, ويما أن العلم لانهاية له فالأخذ لانهاية له لذلك أمر الله نبيه بأن يقول 
"ربٌ زدني علما“ ولم يحدد له حدا معيناً يتوقف فيه عن طلب الزيادة من العلم, إن كما بيّنا من قبل العلم 
هو المطلق الوحيد المفتوح للإنسان» وما سوى ذلك ليس للإنسان. نعم؛ قال الله ”ولا يحيطون بشئ من 
علمةه الآنما 'شاء» وفذا لا يعني أن العلم محدود, بل معنى الآية كما 0 ء أن التعلّم لا 
يكون إلا بمشيئة الله وهذا حق:شعما فال الله ”ولا يحيظون يه علما“ فذكر استكالة إخاطة الإنسان 
علمياً بالله تعالى, وهذا حقٌء لآن الله مطلق بالإطلاق الحقيقي التام من كل وجه. ولا يمكن الإحاطة إلا 
بمحدودء قبما أن الله غير محدود فلا يمكن الإحاطة به لكن هذا لا يعني أنه لا يمكن للإانسان أن يزداد 
غلبا بالله إلى مالانهاية؛ بل هذا هو عين الحق وعين النعيم الأعظم, فلا يزال الله يرفّي العلماء في العلم 
به إلى مالانهاية في الأبدء وليس هذا غوننا ونحن نرى اللانهاية معقولة حتى في أمر كالعدد إن الأعداد 
لانهاية لها ويمكن الازدياد منها بغير حدٌء وفوق هذا قال تعالى ”قل لو كان البحر مداداً لكلمات ربّي 
انفد" النخن فيل أن كنف كلمنات رت ول حكنا تسكلة يدر | “#فكلبا كيرب الف لاح لهاء فها كالك يرب 
التبي نفسه: قالله. تعالى ”رفيغ الذرجات"» وله.يحذد درحة مخصنوطة: مما يعذي آنه رفيع الترحات:إلى 
ما لانهاية» فما هو طريق الاقتراب منه تعالى ؟ الطريق هو كما قال سبحانه ”يرفع الله الذين ءامنوا منكم 
والذين أوتوا العلم درجات“ والإيمان هنا نوع من العلم كما قال ”يعلم الذين أوتوا العلم أنه الحق من ربك 
فيوّمنوا به“ وليس هو الإيمان بمعنى التقليد الأعمى بغير سلطان وبرهان يأتي الإنسان: بل ذلك عين 
الجاهلية التي ذم الله أهلها وأهلكهمء فالإيمان من العلم باعتبار خاص ومن زاوية محددة. فطريق 
الاقتراب من الله يكون بالتعلّم: ولذلك جاءت الآية من آخر سورة القراءة ”اقرأً باسم ربّك الأعلى“ لتقول 
"واسجد واقترب"» فبداً بأمر ”اقراً“ وختم بأمر ”اقترب“ بل هو بشرى بأن قراءته توّدي إلى اقترابه» وبما 
أن الاقتراب لا حد له فالقراءة لا حد لها بالتالي التعلّم لا حدّ له. فلا يقي حظك إلا عملك؛ ”وما ظلمناهم 
ولكن كانوا أنفسهم يظلمون". 


الاي ا و 0 ا ب رك و رار ا 7 
الطريق: فالا؛ لهو التسالكالقادى هو الطالي وا ةالسيهى المتفرى والزايع هو الفاضتل الكاسى شر 
الوارث. 

د 


ح-ما هو العلم ؟ العلم في القرءآن غير محصور في نوع معيّن يسمّى علما والباقي تنتفي عنه صفة العلم 

بعري نه ملم اواسعرها لوعف + قيق” بحقيقته التي هو عليها والعدم بما هو عليه. فسنجد الله يسمّى 

العلم بتوحيده علماً إذ ب غيل "فافلم انهلا إل ]3 لق ويسيتى جا هن هل الانا هن الاقلن كلجا ايها 
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إذ يقول ”فأعرض عمَّن توّلى عن ذكرنا ولم يُرد إلا الحيوة الدنيا. ذلك مبلغهم من العلم“ وقال عن الكفار 
الذين رفضوا الأنبياء "فرحوا ما عندهم من العلم' "قينا هلها ٠:‏ |10 كلما جعل: | لكيه مفليقا هوه 
وصفاته وعلاقاته للإانسان» وجعل العدم معلوماً عدمه للإنسان» فهو علم. بلا قيد أو شرط. هذا هو المعنى 
الواسع للعلم. لكن يوجد معنى تحت هذا بحيث ترتبط معاني مخصوصة بالعلم ويتقيّد بها فيسمّى 
الناتج بعد الخصوصية والقيود علماً أيضا لأنه علم ولاشك لكنه ليس واسعاً بالمعنى السابق الأصلي. 
ا هو والملائكة وأولوا العلم قائماً بالقسط“ فمن الواضح أن العلم في 
"أولوا العلم“ ليس العلم بالنجارة والسباكة ولا العلم بأسباب امد والجذر في البحرء لكنّه العلم الذي 
و ل ا ا بالقسطء فقد تدخل تلك العلوم الجزتية في العلم المقصود 
هنا وقد لا تدخل , إذ ليس كل موحد لله يعلم كل الصنائّع والحرف ودقائق الطبيعة السفلية. مثال آخرء 
تقول الآية عن الكفار ”فرحوا بما عندهم من العلم ' فسمّى ما عندهم “العلم* فلو كان هذا العلم هو نفس 
العلم الذي عند الأنبياء لما رفضوا علم الأنبياء بسبب ما عندهم, إذن هو غيره بالرغم من أنه علم: بالتالي 
يوجد تمايز بين العلم والعلم» ولا يكون التمايز إلا بالقيود على المفهوم المطلق للعلم وهى المطلوب إثباته. 
يمكن ضرب أمثلة كثيرة» لكن المثال الذي يهمّنا هو العلم بحسب الحديث النبوي محل دراستنا 5 
يقؤل نذا لحم ساك طويها يطل :فيه علما سئلك اللةنجطريقاً مق طرق التهن؟ فم سكن ان يكرت هذا 
العلم مبني على رؤية وجودية إلحادية تنفي الله والجنة في صلب متنها وشروطها المنهجية وقيودها 
الفكرية؟ يقول أيضاً (وإن الملائكة لتضع أجنحتها رضاً لطالب العلم) فهل تضع الملائكة أجنحتها لطالب 
علم يرغب من طلبه تحصيل معرفة بأسباب طبيعية وصناعية تؤّدي إلى دمار البشرية ؟ يقول بعد ذلك 
(وإن الغالم ليستعفن له من في البمواث :ومن :في الآرضن والحيتان في جوف الما فهل ظاب :تعلم أفكار 
تؤدي إلى الاعتقاد بأن حيوانات الطبيعة لا قيمة لها ويمكن استغلالها بأبشع استغلال أو تلويث البيئة 
بحية الحينان في ليحن تضطن] لي جلغ البلاسفك أو تصييها الأمراخن سمي كلويت البهانيفدى 
أنواع التلويث والدمارء هل هذه الحيوانات سوف تستغفر لذلك العالم ؟ وبعدء (وإن فضل العالم على 
العابد كفضل القمر على سائر الكواكب) فهل العلم الذي ليس فيه بعداً سماوياً أصلاً يمكن أن يكون 
صاحبه قمراً ؟ هل العلم الذي يودي إلى خراب الطبيعة وحرقها يمكن أن يُشَبَّه صاحباً بالقمر الذي ينير 
الآرض بدفء وبروردة ويحفظ سكينة الحياة عليها؟ هذه القرائن تكفي لمعرفة أن ليس كل علم ولا كل عالم 
هو المتفيوة»بين | الحديث يشكل ركس :وحن خية الأصبل والحوسن: وقرينة لخو لحلها أقوى من كلها 
سبق تكمن في آخر فقرة (وإن العلماء ورثة الأنبياء.) ثم يذكر أن الأنبياء (ورثوا العلم): مما يدل على أن 
العلم المقصود هو العلم الموروث عن الأنبياءء وهذا ليس مجرّد قرينة بل هو دلالة ونصٌ قاطع على المدلول. 
والسبب أننا أشرنا إلى كونه قرينة هو أنه يوجد رأي له أبحاثه الخاصّة يفيد بأن كل العلوم التي بأيدي 
الناس هي من العلم الذي ورثه الأثبياء منذ القدم, نعم استعملها الناس بعد ذلك بطرق مختلفة وطوروها 
وبنوا عليها وزادوا عليها أو نقصوا منهاء لكن الأصول العلمية لكل علم علوي أو سفلي راجع إلى 
الأنبياء. فبناء على هذا الرأي: ولو قوي عند من نظر في أدلته وأبحاثه المطولة» يصبح معنى (العلماء 
ورثة الأنبياع4 شامل لكل علم موجود عند الناسء ولا يوجد علم مهما كان مستحدثاً إلا وبعض أصوله 
وقواعده يرجع إلى علم موروث وقديم سابق على استحداثه في هذا الزمان مثلاًء فيكون موروثاً بهذا 
القدر. فإذا أضفت إلى هذا المعنى حقيقة غيبية مفادها أن العلوم التي يمكن أن يكتسبها الإنسان في 
كل زمان ومكان لا تتنزّل على العقول ولا ينفتح بابها إلا بوسيلة روح نبي من الأنبياء وهذا أعمق وأعقد 
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بالنسبة لعموم الناس من الرآي السابق » فحينها تزداد قوة القرينة على أن العلم لا يقتصر على العلم 
النبوي بالمعنى الحصري كالقرءآن والأحاديث بالنسبة لما ورّثْه نبينا محمد صلى الله عليه وآله وسلم مثلاً. 
بعبارة أخرى؛ حين يقول النبي أن الأنبياء (ورثوا العلم) يمكن فهمه على مستويينء مستوى يكون فيه كل 
نبي قد ورّث علماً ظاهرا أثره في الدنيا ثم توقى وانتهت صلته بالناس وهو مستوى الظاهرء وّ مستوى 
يكون:فية كل نبي لا يزال يوز عليه الحاطن يروحه (آئ:تفشه الخاصة ذات الزوع المقيدة يحسيها) ولا 
يزال له إمداد لورثته ممن يتصل به بوسائل الاتصال المعنوية المختلفة وهو مستوى الباطن. ويمكن 
بطبيعة الحال الجمع بين المستويين, كما هو الحال مع نبينا الذي ورّث علماً بقي بعده ظاهراً بأيدي 
الناسء ولا يزال يورث علماً بنحو الإمداد الباطني للأولياء كما في الرؤيا حيث قال عليه الصلاة والسلام 
ما معناه الرؤيا جزء من النبوة واختلفت الروايات في كمّية هذا الجزء والاختلاف راجغ إلى اختلاف 
القابلين ما بين قوي وأقوىء أو كما في قوله ”من رآني فقد رأى الحق“ والذي أثبت فيه اتصاله بالناس 
حتى بعد وفاته البشرية وغير ذلك من أدلّة على هذا الأمر. كم ترجع إلى تظرية كل العلوم من:هيرات 

الأنبياءء فلا يكون العلم موروثاً من الأثبياء إلا إن ورثه الوارث كما هو كله أي ورث الرؤية الوجودية 
للأنبياء» وكل علم موروث عن الأنبياء يتضمّن رؤية علمية يكون الله والآخرة وتعدد طبقات الموجودات 

واتصالها ببعضها ثابت فيها. أمّا أن يأخذ مثلاً إنساناً جزءاً من علم موروث, ثم يخلعه من إطاره النبوي 

ويضشع عليه إطارا الحاديا هاريا كني ٠‏ فمثل هذا وإن كان حضور ذلك الجزء مق العلغ الموروث مجعلة في 
حكم ميراث الأنبياء بذلك القدر إلا أنه لا يمكن تسمية هذا العلم المستحدث المبتور المشوّه علما من علوم 
الأنبياة» فإذا افترضينا أن تبخضا فظع إضيعاً من سابع القده اليسرق لنبي من الأنبياء» ثم جاه 
بأفسق وأجهل وآلعن الأولين والآخرين وقطع نفس الإصبع منهء ثم ألصق إصبع النبي بجسم ذلك 
الجاهل الملعون» فهل يصح أن نطلق على هذا الملعون اسم ذلك النبي المقدّس ؟ بالطبع لا. كذلك الحال 
في العلوم الحداثية المبنية على روّية إلحادية مادية كمّية وهذا إطارها المطلق الذي تتحرك فيه فحتى إن 
كان جزء منها وبعض أصولها لاشك تساوي أو تشبه أصولاً من العلوم الموروثة عن الأنبياء لكن الناتج 
النهائي الكلّي ليس هو ”العلم“ الذي ورّثه الآنبياء والذي قال فيه النبي صلى الله عليه وسلم هنا (ورثوا 
العلم). الحاصل : لابد من التمييز إذن بين حضور جزء من ميراث الأنبياء في علم ماء وبين كون العلم 
نفسه هو ميراث الأنبياء. الأول يمكن أن نسميه الميراث المبتوزء والثاني يمكَن أن نسمّية الميرات الكامل. 
ثم لابد من التمييز بين العلم الذي به يُعرّف الله ويتوصل به إلى الجئة ورضا الملائكة واستغفار الكائنات 
والنورانية السماوية والاتصال بالأنبياء. وبين العلم الذي به تُعرّف الدنيا وأمور المعاش الجسماني وكيفية 
تدبير الأمن الدنيوي المحدود. الأول يمكن أن نسمّيه الميراث الديني, والثاني يمكن أن نسمّيه الميراث 

الدنيوي. كله ميراث نبويء وكله خير وكله علم؛ لكن من الواضح وجود فرق بين الآمرينء لأنه بدون العلم 
بالثه والآخرة لا جنة ولا ملائكة ولا نورانية ولا صلة بالأنبياء» بينما قد يعيش الإنسان بدون أن يعرف 
الكثير جدًا بل الغالبية العظمى شبه الكلية من معارف المعاش ومع ذلك يكون من أقربين المقرّبِين إلى الله 
لأنه طلب العلم الديني وحصّل القدر الذي يستطيع القيام به ويميل إليه ويصلح معاشه ويساهم به في 
الجهد الاجتماعي لتدبير معاش الكل بحيث يساهم كل واحد بجزء من المنظومة الاجتماعية الكلية. فكل 
واحد يجب أن يعلم أنه لا إله إلا الله الواحد القهارء لكن ليس كل واحد يجب أن يعلم كيف يطير في 
الشبماء افيف انان 
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إذن» العلم المبتور إن اقتصر عليه الإنسان وحصر نفسه بعد ذلك في العلم المعاشيء لا يكون من 
أهل الله ولا ينفعه ذلك في الآخرة وليس من أهل هذا الحديث النبوي الذي ندرسه ولا ينطبق عليه ما فيه 
من درجات. 

آمّا العلم الكامل؛ إن تضمّن العلم الديني» كان صاحبه من أهل هذا الحديث. ثم بعد ذلك عليه أن 
يحصّبل قذّراً من العلم الاتيوق حتى لا يسال أحذا أجرا على تغليمة ولا يكون غالة غلئ الناس فيضحي 
بكرامته أو يقتل دينه. 

بالنسبة للأمّة المحمدية» يكفينا بعد هذا البيان أن نعتبر ميراث النبي هو القرءآن بشكل رئيس 
وبالتبع ما صح حفظه من حديثه الذي حفظه أهله كما هو بنحو يطمئن إلى صدق قول النبي له الناظر 
ولا يتعارض مع القرءآن لأنه إذا تعارض أي كلام مع القرءآن تعارضاً حقيقياً فلا يمكن أن يكون الكلام 
كلام النبي الذي أمره الله فقال له ”اتبع ما أوحي إليك من ربّك“ و ”فذكّر بالقرءآن“ و قال لنا الله ”وما 
اختلفتم فيه من شئ فحكمه إلى الله“ وقال ”أولم يكفهم أنا أنزلنا إليك الكتاب يتلى عليهم“ وقال ”ما 
فرّطنا في الكتاب من شئ" وغير ذلك من الآيات في هذا المجال. لكن حتى نخرج من الخلاف حول 
المرويات المختلف عليهاء سنقتصر في دراستنا لهذا الحوية الذى تكد نواففا للقرؤاى وعليه اتفانس 
النبوة ونورها ولا نرى فيه تعارضاً مع القرءان أو الحقء سنقتصر على الأصل وهو القرءآن أي اعتبار 
ميراث العلم الديني الكامل هو العلم بالقرءآن» ثم بعد ذلك يُلحق به الأشبه فالآشبه, فدراستنا هذه 
لتقرير الآصول والرؤية الكلية. وقد أفلح من أخذ بالقرءآن ولم يرغب عنه إلى غيره فيما جاء القرءآن لبيانه 
إلا للرجوع لبيان القرءان بعد تنبيه غيره عليه. ”فبآي حديث بعد الله وءآياته يؤمنون". 


بعد هذه المقدّمات الكلية والتي فيها شئ من التفصيل في بعض ال مواضع بحسب الحاجة؛ نستطيع الآن 
بإذن الله الدخول في دراسة الحديث تفصيلاً وأخذه فقرة فقرة. فتعالوا ننظر. 


-الدراسة التفصيلية- 
الباب الأوّل : (مَن سّلك طريقاً يلتمس فيه علماً » سَلَك الله به طريقاً من طرق الجنة) 


(مَن) مطلقة, بمعنى أن السالك طريق العلم لم يتقيّد ويتحدد بشخص أو لون أو عرق أو جنس أو أي 
صبتف وتصكيف إتسادي من .هذا القبيل: فكل إتسان له قابلية سلوك هذا الظريق مادا القلم غين 
مرفوع عنه. فطريق العلم أوسع الطرق وأعظمها والكل مدعو لسلوكه. تجد في القرءآن أوامر موجهة 
للرجال أو للنسا للنساء آو للمؤمنين أو لغيرهم من الطوائف البشرية؛ لكن طريق العلم هذا للناس أجمعين بلا 
ا ا بديهي وليس قيداً بالمعنى الشائع كأن يكون 
يزعم ال و رو م أو بالمسلمين دون 
غيرهم؛ آو نحو ذلك من القيود فهو مبطل ومخالف لكلمة النبي (مَن) التي هي لآولي العقول من الناس 
ومن له قابلية التعلم. 
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(سّلك طريقاً يطلب فيه علما) لاحظ أنه يطلب (فيه) أي هذا الطريق فيه يوجد العلم المطلوب؛ فالطريق 
مقصودب لذاته ومقصود لغيره في آن واحدء لكن الإنسان ليس له إلا الاهتمام بنفس الطريق أي يقصده 
لذاته» ثم الله يوصله إلى مآلات هذا الطريق كالجنة هنا (سلك الله به طريقا من طرق الجنة) فالإنسان 
مدعو لسلوك طريق التعلم؛ وعينه يجب أن لا تتجاوز ذلك وهمّه ينحصر فيه ثم الله هو الذي سيسلك به 
إلى الجنّة. فعلى السالك أن لا يشتت همه وغرضه وعين قلبه؛ بل يركز كل ذلك على طريق العلم. 


(طريقاً يطلب فيه علماً) قد قال الله ”نما العلم عند الله“. وهنا النبي يقول بأن العلم مطلوب في هذا 
الطريق؛ فكيف الجمع؟ الجمع أن الله يتجلّى في هذا الطريقء وهذا الطريق ليس غيره ولا هو منفصل 
عنه ولا هو دونه؛ بل هو طريق من لدن الله ومظهر من مظاهر اسمه العليم والنور والحكيم ونحو ذلك من 
الأسماء الحسنى. فسلوك هذا الطريق هو سلوك في الله تعالى. فالتوجّه للطريق هو توجّه لله» وطلب 
العلم في الطريق هو طلب العلم من الله. ولذلك من ثماره (سلك الله به طريقاً من طرق الجثة). ولو كان 
منفصلاً عن الله ومن دونه وغيره لما تولى الله السالك وأوصله إلى دار رحمته ومظهر نعمته التي هي 
الجنة. بالتالي» يوجد توحيد هنا بين السالك والطريق والعلم والجنة والله تعالى؛ فالله هو الظاهر في 
الكل والبقية مظاهر نوره وسلامه ورحمته ونعمته. ومن هنا تعظيم السالكين والتذلل لهم ”أذلة على 
المؤمنين"“. و ”اخفض جناحك لمن اتبعك من المؤمنين". بسرٌ ذلك التوحيد السابق ذكره. 


العلم هو الجنة والجنة دار العلماء. وبسبب التناسب الجوهري بين العلم والجنة كان سلوك طريق العلم 
هو سلوك لطريق الجنة. العلاقة بين العمل والجزاء ليست فوضوية ولا عشوائية» بل هي علاقة تناسبية 
وحقيقية ومبنية على طبائع الموجودات وجواهر الكائنات. فالعلم بخصائصه الذاتية يتناسب مع الجنة 
بخصائصها الذاتية: ولذلك كان طريق العلم هو طريق الجنة. والعكس بالعكسء طبيعة الجهل تتناسب 
مع طبيعة جهذم: ولذلك يصير الجاهل إلى جهنم. وقس على ذلك واحفظ ال ميزان فإنه لا يعقل الأمثال إلا 
مّن يحفظ الميزان بلا طغيان ولا خسران: ولا يعرف النبوة إلا مَن يعرف الميزانء ولا ينال الولاية إلا مَن 
بيده الميزان. ”وأنزل معهم الكتاب والميزان ليقوم الناس بالقسط“. وبالكتاب والميزان ستعلم أن الله ”قائماً 
بالقسط“: وقبل ذلك ستعلم الوحدة الإلهية المطلقة ”شهد الله أنه لا إله إلا هو والملائكة وأولوا العلم قائماً 
بالقسط“ لأنك ستشهد التوحيد بين الموجودات من جهة وحدة النور الوجودي الجامع بينها كلها ومظهرها 
كلّها ”الله نور السموات والآرض“: وستشهد اتحاد كل شئ بما يناسبه وتزويجه بزوجه الحقيقي المناسب 
لروحه المعنويء فلن تجد العلم إلا في الجنة ولن تجد الجهل إلا في جهذم: وهكذا. فحين يقول النبي 
صلى الله عليه وآله وسلم (مَن سلك طريقاً يطلب فيه علماً سلك الله به طريقاً من طرق الجئة) فإنه يعبّر 
عن علاقة وجودية حقيقية بين العلم والجئة, ولا يمارس-حاشا لله-نوعاً من التسويق والدعوة للتعلّم بربطها 
بالجنة كيفما اتفق. الدعوة النبوية ليست دعاية تجارية: فإنه لا يجوز في الدعوة النبوية إلا الصدق 
والحقيقة والوزن بالحق وبدقة بين الآمورء بينما في الدعاية التجارية تجد الكذب والباطل والمبالغة وعقد 
ما لاا يتعقك وجل هنا لا:نكل>من أعظه أسراز التبوة التي اضتاسبا الكنين من الذائن كاهن في أيات 
وروايات جزاء الأعمال والفضائل والمناقب» فإن الذين نظروا إليها كأنها-وإن لم يصرّحوا بذلك-نوع من 
الدعاية التجارية أعرضوا عن فقهها العميق وعقلها الدقيق» فأضاعوا مبادئ الوجود المنكشفة فيهاء 
وطمسوا نور الحقائق المشعٌ بها. الذي يشتغل بالعلم هو مشتغل بالجنة, الآن» متنعم بها الآنء يتلذذ بها 
الآن» يجد حقيقتها الآن» يشهدها الآن» نعم تختلف الدرجة بحسب طهارة قلب المشتغل بالعلم: لكن 
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الاختلاف ليس بالنوع بل بالدرجة فقط؛ ومن هنا تفهم لماذا قال الله ”إن الأبرار لفي نعيم. وإن الفجّار 
لفي جحيم. يصلونها يوم الدين“. فالأبرار بالتأكيد باللام ”لفي نعيم“ الآن هم في نعيم, ولذلك أَكّْد باللام 
"لفي؟ دي ينوع وغ أن النعيه مق شي لن يكتبرة الخرار: الاابعد موك ابا نيديا لعدى الشائة موت 
البدن النهائيء وكذلك فعل بالفجار إذ قال ”وإن الفجًا لفي جحيم. يصلونها يوم الدين“ فميّز إذن بين 
"لفي جحيم” وهو كلام عن الحاضرء وبين ”يصلونها يوم الدين“ الذي هو كلام عن الآجل والقادم؛ فلهم 
حط من الجحيم الآن نسبتن طبيعة الفحور الذاتية:وما يولدهين أكآن في النفس يحكة فتحة لباب :الححيه 
عليهاء ثم الجزاء التامّ وهو الذي عبّر عنه القرءآن ”توقون أجوركم“ سيكن في ”يوم القيامة“ و ”يوم 
الذيخ»:ففرق يين توفية الآخر وبين وجو خط من الأجره كما فال تغالى "لتذيقنيه من العذاي:الأدنى 
دون العذاب الأكبر“ فهىعذاب في الحالتين: لانحط لا اختلاف في النوع؛ لكن الاختلاق في 'الدارحة؛ فهو 
في الدنيا ”الآدنى“ وفي الآخرة ”الأكبر“. كما قال ”للآخرة أكبر درجات وأكبر تفضيلا”“ مرّة أخرى: تأمل 
أن الفرق بين الدنيا والآخرة في الدرجة والشدّة لا في النوع والطبيعة والحقيقة. كذلك الحال في النعيم, 
فمّن أراد اختبار وتذوق نعيم الجئّة وهو في الأولى ودار الدنياء فليسلك طريق العلم, إذ فيه سيذوق من 
التعيخ الآدختى دون التعيم الأكبر: وكلما تقلل:من. الدنيا واشَش تمرّده غتها وعين شهواتهاء كلما رق 
الحجاب الفاصل ما بينه وبين الآخرة بالتالي تزداد لذته وتقوى شهوته للعلم ويكبر في عينه وتعظم آثاره 
فيه. فالبدن هو حجاب الدنيا والغطاء على الآخرة, كلما قوي التعلق به والسير وراء شهواته, كلما تكاثرت 
الحجب وتكاثف الغطاءء وكلما ضعف التعلق به وتقلل من شهواته حتى يصل إلى الحدٌّ الشرعي بأضيق 
المعاني كلما قلت الحجب وارتفع الغطاء؛ وقد يصل إلى مرحلة يصبح فيها كأنه بلا بدن كما قال علي 
عليه السلام ”لو كُشف الغطاء ما ازددت يقيناً». وعلى ذلك نفهم لماذا يأتي القرءآن يوم القيامة ليشفع 
لصاحبه فيقول لله تعالى أنه تسبب في سهر ليله وظماً نهاره وحرمانه شهوته في الدنياء لو كانت صحبة 
القرءآن العميقة تصح بمجرّد تلاوة ألفاظه وما يتعاطاه عموم البشر معه فما الحاجة إلى السهر والظماً 
والحرمان؟ لكن إن عرفت ما أشرنا إليه قبل قليل من العلاقة بين التجرّد من البدن والتحقق بنور القرءآن 
وحقيقة العلم وشهود الجنة, ستصبح العلاقة واضحة ومعقولة لأن القرءآن له مظهر وجوهرء فمظهره 
كالبدن له وجوهره كالروح له؛ لكن القرءآن لا ينكشف للإنسان إلا بحسب هذا الإنسان: فكلّما كان 
الإنسان بذثيا أكثر خَارقاً في الطبيعة أكذر كلما كان القرءانأمامه كأنة يدن ماي تحتى يصل يضناحيه 
إلئها دكي القدي صبلى الله عليه واله:وسلم عن الخوازة هن أنية "قز ون القوان لا يهار: ترافيية كم 
ذكر مروقهم من الدين وغير ذلك مما هو معلوم عنهم؛ فالخوارج من الماديين الغرقى في الطبيعة 
والتجسيم والنظر إلى ظاهر الدنياء ويحملون الدين على مستواهم السافل والمنحطٌ هذا ويعتدون على 
الناس باسمه: فينطبق عليهم قول الله تعالى ”وننزل من القرءان ما هو شفاء ورحمة للمؤمنين؛ ولا يزيد 
الظالمين الاكمارا": فالقرءان محايد فى تاثيرة. والذئ بهد نوعية تاكيرة هوتقازئ القدان نفس فمن 
كان من المؤمنين كان القرءآن له شفاء ورحمة؛ ومّن كان من الظالمين كان القرءان له سبباً لمزيد من 
الخسار. كذلك قال في آية أخرى ”يضل به كثيراً ويهدي به كثيراً وما يضل به إلا الفاسقين“ فالقرءآن 
مها نه والاق نود "حوره كاقرريه فتن القابل له قات كات فافققا | ضلة اا تهنا فوا واه كانم ونا حاف 
فيد و الله جالقرداق على هنذا التفظ الهاكفة مين الكمزن تين الشاوكى اللبيعية دييق نشافةة التحقائق 
الأكروية كل هاا من التتاسب يرز السقاتق الطاهوة وا لباطفة“النقسسية والأفاقئة السونية را كر 
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والتي هي فروع لقول النبي صلى الله عليه وآله وسلم (مّن سلك طريقاً يطلب فيه علماًء سلك الله به 
طريقا من طرق الجنة). 


(طريقاً من طرق الجئة) فالجنّة لها طريق واحد وطرق متعددة ولا تناقض. وهذا الحديث يشير إلى تعدد 
طرق الجئة. ونظير ذلك في القرءآن سبيل الله. ففي آيات يقول الله بأن سبيله واحد مثل ”وأن هذا 
صراظي ميستفيما فاكزقوة ولا تتيعوا النتيل فقنو يكم عن سسبيله لكن في يات أخرى يقول الله يان 
سبيل متعدد مثل ”والذينء جاهدوا فينا لنهدينهم سّبْلّنا وإن الله لمع المحسنين". فمرّة ”سبيله“ ومرّة 
الميلنا" + كنا أن الحثة لها طريق ولها طوق» كما فال "شيل السلده“ فجكليا سحاد وليست سناد واخدا. 
حين يرى بعض الجهال كثرة الطرق يزعمون أن هذا من قبيل التفرّق عن سبيل الله الواحدء فآمنوا 
ببعض القرءآن وكفروا ببعضه الآخر. وكذلك وجد في الناس من يغلى في الجهة المقابلة» فيزعم بأن سبل 
الله كثيرة ولا سبيل واحد لله. كلاهما يأخذ ببيعض القرءان ويترك بعضه الآخر. الحقّ أنه لا تناقض بين 
وجود طريق واحد ووجود طرق متعددة؛ وجود سبيل واحد ووجوب سبل متعددة. بيان ذلك سهل حين تنظر 
إلى الحج. الحج له ”مواقيت؛ الوتملوة ات نا ا واحداًء بحسب النقطة التي ينطلق منها الحاج 
باتجاه الكعبة. فإذا نظرت إلى طرق الحجاج إلى الكعبة, ستجدها طرقاً متعددة: هذا من الشام وذاك 
من العراق ورابع من اليمن وخامس من مصر ونحو ذلك إلى طرق كثيرة جدًا تكاد لا تُحصى من هذه 
الجهة, وإن قل عددها إذا نظرنا إليها باعتبار مواقيتهاء ثم تتحد تماما حين تصل إلى مقصودها وغاية 
حركتها وهي الكعبة. فبما أنها كلّها طرق مؤدية إلى الكعبة, ولها غرض واحد هو الكعبة» فهي من طرق 
الكعبة. إذن» الكعبة لها طريق واحد بمعنى الطريق المؤدي إليها والقاصد لهاء لكن لها طرق متعددة 
بمعنى نقاط الانطلاق وأشكال الطبيعة أثناء السير إليها واستعدادات الحجاج ومتاعهم ومركويهم 
وأقواتهم ونحو ذلك. كذلك الحال في الجنة والعلم. بما أن عقول الناس تختلفء بالتالي لابد أن تختلف 
نقاط الانطلاق في عملية التغليم: فالبليد ليس مثل الذكي» الخبير ليس مثل المبتدئ: المتجود ليس مثل 
الشهوانيء ثم توجد درجات ودركات في كل ذلك. كذلك أشكال الطريقء. فالبعض قد يبداً بالذكر ثم 
الفكر, والبعض الآخر قد يبدأ بالفكر ثم الذكر, وطريقة معلّم ثالث قد تبداً بالمشاهدة قبل التأويل, 
وطريقة معلم رابع قد تبداً بالتلاوة : ثم التزكية ثم تعليم الكتاب والحكمة, وهلمٌ جراً . كل ذلك صحيح ولا 
يوجد فيه ما يجعله باطلاً من حيث المبداً. فبما أنه طريق يُطلّب فيه العلم, فهو من طرق الجنّة» بغض 
النظر عن الاختلافات بعد ذلك في التفاصيل المندرجة كلّها تحت المبداً الكلّي العام. خذ مثلاً ذكر الله. 
هو طريق واحد من حيث أنه ذكر الله. لكو لارظرق عقترة فالنه :فال" الذكووا ابنزكرا كف كدويما أن 
يوعد ذكن الا ركيفة زكنية حنيا لأنه لا يظهر شئ في الكون بدون أن تكون له كيفية وكمّية سواء عرفها 
العامل أم لم يشعر بهاء فهنا في التطبيق لابد من اختلاف الطرق حتماً» والله ترك الأمر مفتوحا واسعاً 
فقد يبدا شخص بذكر اسم ”الله“ آلف مرّة, ويآتي آخر ويبداً بذكر اسم ”الله“ لكن لا يحسب عدد الذكر 
لكنه يؤقت لنفسه وقتاً كربع الليل ويجعل ساعة ترنٌ بعد ذلك: ويأتي ثالث ورابع إلى مالانهاية من الطرق. 
وقس على ذلك. فالاعتراض على اختلاف الطرق بحجّة توحيدها هو في الواقع طعن في القرءان وطعن 
في كلام النبي وفوق كل ذلك هو إرادة إعلاء طريقة بعض الناس على بقية الطرق الممكنة والمشروعة من 
حيث المبدأًء بمعنى هي اختيار لطريقة معينة لكن يتم إخفاء هذه الطريقة وأنها اختيار من بين ممكنات 
كثيرة ووضع اسم ”الشريع“ عليها كأنّها هي الطريقة الوحيدة المشروعة؛ وهذا فوق أنه كفر بكتاب الله 
وحديث رسوله وفوق أنه تدليس, هو نوع من الكذب الرخيص الذي لا ينطلي إلا على من نشكٌ أصلاً أنه 
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يسلك في أي طريق من طرق الجنة؛ وعملهم هذا أشبه بعمل أصحاب طرق النار. التعدد حتمي وشرعي 
ونفوسهم تختلفء ”واختلاف السنتكم وألوانكم“ ”جعلناكم شعوبا وقبائل". فبعضهم قد يجد نفسه في 
طريق دون غيره؛ فيسلك عليه, كالذي يسكن في جهة الشرق من مكة سيسلك طريقا يختلف عن الذي 
يسكن في جهة الغرب من مكة؛ ومن التعسير العسير أن تكلف الشرقي بالسفر إلى جهة الغرب ثم بعد 
ذلك الشلوكة شن "فلك اتكية له لعدى ]لا لصتانحن الكرن'يفتقل يانه فركز :الكو ١‏ تمددك الطوق لفقم 
الناسء طرق العلماء طبعا أقصد لا طرق الجهلاء والسفهاء التي ليس لها أصل لا في الروح ولا في 
القرءآن ولا في العقل السليم. ومن الإشارات اللطيفة في الحديث النبوي محل الدراسة هو أن النبي ذكر 
اسم ”الله“ حين قال (سلك الله به) أي سلك بالمتعلم, فتخصيص اسم الله وهو الاسم الجامع لكل 
الأسماء الحسنى؛ يشير أيضا إلى فكرة تعدد الطرق مع اتحادهاء لآن الأسماء الحسنى كثيرة وهي 
كلها طرق إلى اسه الله ٠‏ كذلك طرق العلم والجنّة كثيرة وهي كلها طريق إلى العلم والجنة. 50 
اشم الزذاق وذ اك افيه الشذان ود كن انيعم القوى' كليم يمنلك:طريقا إلى الحضيرة الالهية كذلك بعنا لكو 
لطر طلا الكل كلك الدب م" 


(يطلب فيه علماً) هذه العبارة ترد على اعتراض ممكن وهو : قد رأينا الكثير ممن يطلب العلم يضلٌ في 
نهاية المطاف وينحرف ويحرّف الدين والعلم بل لعله يكفر ويلحدٍ وينافق ويبيع دينه بعرّض من الدنيا 
قليل» كيف يبه القزل يان كل :ميملك طريقا يطلب فيه علما شلك انثاية:طريقاً من كلوق اله 
فالحدية هنا يحزم :جاخ طالب :العلم سيصيل إلى الجِنة بينها تحن تجد أن يعقى طلبة الغلم يصمل إلى 
الثا يل قصضين من" الأثنة الذين يدعوى إلى النان هذاهى الاعتزاحن: فم حوابة؟ الجواب > النبي فال 
(مَن سلك طريقاً يطلب فيه علماً) ومّن ذكرهم صاحب الاعتراض لم يطلبوا العلم » لكنّهم طلبوا غرضاً 
آخر وهو خبيث في العادة؛ وآرادوا التوهسل لغرضهم الخبيث بالعلم: ولذلك آل أمرهم إلى ما آل إليه من 
النار. فغرضهم كان نارياً » ورأوا أن العلم وسيلة لذلك الغرضء فيسّرهم الله إلى ما أرادوه في الحقيقة 
والباطن وإن كانت صورة حالهم غير ذلك. فقد يقرا الإنسان القرءان ويتعلمه ويجوده وهى لا يريد به إلا 
الدنياء وقد وردت أحاديث كثيرة عن النبي وأهل بيته وأصحابه وأتباعهم على مر القرون. وقد ورد في 
الحديث القدسي أن أول من تسعر به النار ثلاثة منهم قارئ قرءآن, لكنه ة قرا ”لكي يقال قارئ” 2 آي أراد 
الشهرة وجذب الأتباغ وكسب الأموال ونحن ذلك: ومكذا الحال في العلم عموماً. النبي قال (يظلبافيه 
علماً) فالمطلوب هو العلم, إذا كان المطلوب هو العلم حينها سيكون المصير إلى الجنّة. لكن الواقع أن 
مطلوب أولئك الذين ذكرهم المعترض لم يطلبوا العلم, بل طلبوا حظّ من حظوظ أنفسهم الأمّارة والخبيثة 
والمندسّة في التراب. بالتالي, كلام النبي صلى الله عليه وآله وسلم حق وثابت ودقيق جداً» وقد زاغ 
المعترض لأنه لم يحمل كلام النبي على الدقة بل حمله على ما يتبادر إلى ذهن غارق في الكلام الفارغ 
وغير الموزون والشائّع في الأزمنة التي انتشر فيها الفساد والتظاهر بالدين ونحو ذلك. كيف؟ لأنه قرا 
(يطلب فيه علماً) وفهم من هذه العبارة الطلب بمعنى حضور الدروسء والعلم بمعنى تحصيل الإجازات 
والشهادات ومطالعة الكتب. وسمّى فاعل هذه الصورة طالب علم؛ وسمّى فعله طلب علم: فدخلت عليه 
الشبهة. لكن إذا أزال هذه التعريفات الشوهاء للطلب وللعلم من ذهنه, وهي تعريفات يتحمّل مسؤوليتها 
هو ومّن ساهم في إفساد ذهنه. وليس كلام النبي الأمين صلى الله عليه وآله وسلم؛ وقرأ الحديث ليتعلم 
منه لا لكي يعلّمه هو ما في ذهنه الفاسد ويسقطه عليه. حينها سيقراً ويفهم بإذن الله مقصود كلام 
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الظاهر عليه. (يطلب فيه علماً) هذا بيان لقصده ونيّته ومراده. ومطلوبه هو العلم؛ والعلم نور الوجود, 
والذي يطلب هذا النور كيف يكون مصيره إلى النار والظلام ؟! نفس نيّة طلب العلم وقصده هي تجرّد 
عظيم وتطور كبير في النفس. لآن الذي يطلب العلم لابد أن يكون قلبه متناسبا مع هذا الغرض 
والمقصودء ويما أن العلم شئ حقيقي فلا يكون طالبه إلا متحققاً بقدر من الحقيقة, ويما أن العلم نور 
فلا يكون طالبه إلا من أهل النورء وبما أن العلم سرٌ من أسرار الجنة» فلا يكون طالبه إلا من أصحاب 
الجنة, وبما أن العلم فضل الله الأعظم على أحبٌ عباده إليه» فلا يكون طالب العلم إلا محبويا لله تعالى. 
فطلبة العلم أولياء الله, ولا أقصد الذين يذهبون إلى المدارس والمساجد والمعاهد والمجالسء فإن هذه 
الأماكن يذهب إليها من شتّى أصناف الناس وطبقاتهم عند الله. لكن أقصد طلبة العلم؛ الذين يريدون 
العلم ذاته. العلم كفاية: العلم كقيمة ذاتية ونعمة نفسية» هؤلاء هم أولياء الله ولا يمكن أن يكونوا إلا من 
أولياء اللّه. ولذلك (سلك الله به) فالله يتولى أمره لأنه من الصالحين وقد قال في القرءآن ”إن وليي الله 
الذي نزّل الكتاب وهو يتولّى الصالحين". النبي لم يقل ”من سلك طريقاً كان ةالح رلعيكل نم 
ري يطلب فيه الشهرة“ ولم يقل ”من سلك طريقاً يطلب فيه علماً يوصله إلى مناصب الدنيا“ ولم 
يقل "من ن سلك طريقاً يطلب فيه علماً يقيم به دينه أو معاشه' ' ولا شئّ من كل ذلكء بل قال من سلك 
طريقاً يطلب فيه علماً) فقط لا غير العلم للعلم, هو المطلوب ولا شئ غيره. هذا هو الذي يستحيل عليه أن 
يحرف الآمور , لآن التحريف خروج عن العلم؛ ومطلويه العلم. هذا هو الذي يستحيل عليه أن يقول على 
الله ما لا يعلم, لأنه يطلب العلم وما لا يعلمه ليس من العلم بالتالي يخالف ذلك القول مطلوبه. وقس على 
ذلك. الذي يطلب العلم ولا شئ غير العلمء لا يمكن إلا أن يتولاه الله ويوصله إلى أفضل ما أوصل إليه 
أحيايه. 


الباب الثاني : (وإنّ الملائكة لتَضَْعُ أجنحتها رضاً لطالب العلم) 


المناسبة الصفاتية بين الذوات تجعل ثمّة رابطة بين هذه الذوات المتناسبة. فالمسافة في عالّم الأجسام 
لكنها ليست في غالم الأرواح والعقول إلا المناسبة, فكلما تضادّت الضفات كلما يعدت المسنافة بين 
الذفاك: والعكسن بالمكسن:, 

ولا كانت ذوات الملائكة من نورء والعلم نور. صار طالب العلم له صفة تجعل بينه وبين الملائكة 
يكاسفة كوو المناسيجة رضنا كنا أن سوه المفارقة نيجل لذلك: قال انان الاك لكوم احتحكيا رضنا 
لطالب العلم). 

بدأ بالسلوك وثنى بالطلب. فالسلوك يوصلك إلى نقطة الطلب. والطلب يوصلك إلى نقطة العلم. والعلم 
يجعلك عالما. مثلاً. السلوك نحو منزل النبي يفتح باب طلب العلم بقراءة القرءآن عليه والقراءة طلب, ثم 
بفهم مضمون القرءآن يتجلى فيك العلم فتصبح عالما بهذا القدر الذي حصّلته من العلم. 


الجماع ها يطيزية الخثائي. والظيزاة اركقاع في 'الشناءج وقال اللا "ايرقم النة لذبن رامدو متك والذين 
أوق'الفل درمادة. #الجناع إذن بقى القرة التعجلية كل مداع هيا ره عن هزه وحمق عليها. مزق | لأحفة 
رمن على قن ةالقؤة العمل والفائلة الحلمية لذلا ههه النائكقة يعسي الفان الاق خرطي به النانين 
أجنحة: "جاعل الملائكة رسلاً أولي أجنحة ٠‏ مثدى وثلاث ورباع, يزيد في الخلق ما يشاء". فكما أن العلم 
لاكدالة يحف "قل رب زرفي علما“7 كا للكاهنا الملاتكة لها احنحة اركاها "نشي إهنازة إلى القدرة على 
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الطيران المستقيم بحسب المثال الطبيعيء لأن أقلّ من جناحين يجعل الطائر عادة ينحرف في طيرانه, 
لكن القصد هو الاستقامة فجعل الحد الأدنى ”مثنى“. وكذلك لأثه لابد في العلم من عالم ومعلوم ولو 
باعتبار ماء كما قالت الملائكة ”"سبحانك لا علم لنا إلا ما علمتنا إِنك أنت العليم“» وسبّحوه عن الاثنينة 
ووحوده في العلم ”إنك أنت العليم“ حتى لا يتوهموا أنهم علماء من دونه وباثنينية حقيقية» بل هو العليم 
وهم مظاهر علمه وهو من صلب التوحيد وجوهره. وعلى ذلكء يكون قوله (إن الملائكة تضع أجنحتها) 
إشارة إلى وضعها لطالب العلم حتى ترفعه عليهاء فالملائكة تعين طالب العلم في التعلم من حيث شعر أو 
لم يشعرء كما قالوا ”إن الذين قالوا ربّنا الله ثم استقاموا تتنزل عليهم الملائكة...نحن أولياؤكم في 
الحياة الدنيا وفي الآخرة“». فيضعون أجنحتهم حتى يستطيع طالب العلم وضع قدمه عليها والارتفاع 
بهاء أي ينزلون إليه ليرفعوه إلى آخر درجة يملكون الظهور عليهاء وهكذا يرفعه واحد بعد الآخر حتى 
يبلغ إلى آخر ما كتبه الله له من الرفعة. فكل ملك لديه رسالة علمية للطالب: ولكل منهم مقام معلوم: فإذا 
رفعه إليه سلّمه إلى ملك آخر إلى أن يبلغ به منزله الأخير في النعيم العلمي والشهود القدسي. 


فإذا صار طلب العلم لديه سمة ذاتية لا تفارقه وصار مركزاً لحياته يستقرٌ عليه اسم العالم وينتقل إلى 
اليا الغالة من الحدية. 


البان الثالقة زوإن العالة ليستهفن له من في السمواظ ومن في الآركن والحيقان في جوف الماع 


الاستكفاريزكل الدذنون» والأكون هحني القلوب: وكلنا ! اذدا دك تكن القلن نوكا فرق كلا أوذاة قنشنات 
النور عليه. وهنا سر الاستغفار الكوني للعالم. لآن الإانسان خليفة الله في العوالّم: والخلافة جوهرها 
استقبال النور من لدن الحق وإفاضة على الخلق. فالغذاء الروحي للكون يأتي بوسيلة الإنسان. فلمًا 
ويعلمون أن ذنوبه هي التي تحجب عنهم المزيد فيستغفرون له حتى ترتفع عنه حجب الذنوب فيزيد 
إشراقا عليهم. بركة العالم أكبر من إدراكه. وتصل إلى أبعاد قد لا يتخيّلها لا هو ولا أكثر الناس. فما 
يقوم به الإنسان يوّثر على الآكوان» شعر آم لم يشعرء وقال الله ”"ظهر الفساد في البرٌ والبحر بما كسبت 
فالأكوان تلعن الإنسان الذي يجلب الظلمة للعالم, كما أنها تستغفر للإنسان الذي يجلب النور للعالم. 

كلد السا و بوتتك بق متنا وملعه ما كنات مله مون طليكقه الويهووية :تناك ديك | زان ةوكر 
وشتعون:وؤحيال وس ولدية وغي مظلق. كلما :اسكناوك هذه المراتب متله اسكتان أيضا ما يتنا شي متها 
من العوالم. وهكذا في كل ما فيك من قلب وروح وغير ذلك من مراتبك الوجودية. فآنت لديك جسم ويوجد 
عالم أجسام فيه كائنات, وكذلك لديك روح ويوجد عالّم أرواح فيه كائنات: وهلمٌ جرًاء كل عالّم منك يوازيه 
فإذا عرف الإنسان دوره الجوهري أي خلافته, وهي إفاضة النور على الخلق بدءاً بنفسه ثم من يعول 
وهكذا تسلسلاًء سيطلب الإنسان واحداً من اثنين» إِمّا مقام العالمية وما مقام العابدية, إذ بهما يحصل 
الخير والنور في العالم. لذلك قال بعدها... 
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اباب الرانة: وإ فكيلالماله على العابه كفضبل الرخليلة:البدن على سبائنالكواكن) 


أخبَت بهذا أن العلم والعيادة من القنوان” إذ القمر والكواكب من :الأنوار السماوية: فالعلم والعادة من 
أمور السماءء أمور الملائكة الأمور العالية. فالجهل ضدّ العلم, فالجهل يجعل الإنسان أرضياًء بينما 
العلم يجعل الإنسان سماوياً. وهكذا في العبادة وضدها. 

لكن يبقى السؤال: أيهما أفضل العلم أم العبادة؟ وقبل ذلك هل طريق العلم غير العبادة ومنفصل 
عنه؟ هل العالم غير عابدء وهل العابد غير عالم. حتى يقال بالتفاضل بينهما؟ 

لاشك أن العالم أيضاً له عبادة» وإلّا دخل في ”إن الذين يستكبرون عن عبادتي سيدخلون جِهنّم". 
وما حقق غاية ”وما خلقت الجن والإنس إلا ليعبدون“. وكذلك: لاشك أن عند العابد علم ما للا عرفت 
من يغبد+ ولعله يغبد طاغوتاً أ وثنا أئ وما ويتبغ باطلاً فلا يكون كوكباً أصلاٌ في سسماء'الدين والملكوت 
الإلهي. قلا يمكن فهم تفضل العالِم على العابد في الحديث على أنه تفريق وفصل كامل بينهما. فما 
المعنى إذن؟ 

العبادة تتمثل بالدعاء أوّل ما تتمثلء والعلم يتمثل بالقراءة أوّل ما يتمثّل. فلو افترضنا أن الإنسان 
مخيّر بين واحد فقط من اثنينء إِمّا أن يدعو الله وإِمّا أن يقرأ كلام الله؛ فماذا يفعل؟ بناء على الحديث, 
يختار قراءة كلام الله. لماذا؟ لآن في كلام الله أدعية» وبالقراءة يزداد علماً بينما بالدعاء قد لا يزداد لما 
وبالقراءة يحصل ما يمكن أن يفيد به غيره بينما الدعاء وإن عمّ به غيره لكنه لا يدري إن كان يدعو دعاءً 
سيدا أو هل يستجاب له كما دعا أو غير ذلك من قيود, بينما في القرءاة يحصل العلم وبالتعليم 
وإقراء الآخرين تحصل لهم الفائدة عموماً. والدعاء ينتهي بانتهاء زمن الداعي وموته لكن العلم يبقى بعد 
موت العالم؛ وعبادة قليلة مع غلم كثير؛ خيز من عبادة كثيرة مغ غلم قليل: والعلم يضاعف قيمة العبادة: 
وقد تكون دعوة من كلمات للعالم وذكر من ألفاظ قليلة منه. خير من مجلدات من الآوراد وسنين من 
الرياضات من العابد الذي معظم شأنه أو كل شأنه العبادة» وفروق أخرى تجعل منفعة العلم أوسع من 
منفعة العبادة» والنفع الأوسع أفضل من النفع الأضيق. لذلك جاء التشبيه في الحديث بإفادة النور, 
(كفضل القمر ليلة البدر على سائر الكواكب) فالقمر ليلة البدر ينير الآرض إنارة أعظم من إنارة سائر 
الكواكبء فالعبارة تشير هنا إلى إنارة الآرضء وأي إنارة أعظم من الآخرى. فالعلم أكثر إنارة لنفوس 
الناس وحياتهم من العبادة. 

بناء على ذلك على الإنسان العاقل اختيار أن يكون معظم عمله تعلماً وتعليماً وبعض عمله عبادة 
ونغاء: ولا يخاو الفكن بحي يكون العبانة عنداهرهي الأصل: الأكين والتعلم استكناء وجزه مامكدي في 
يومه. الحديث الشريف يفيد ترتيب الأولويات: وتقسيم الأوقات. وينبه على وجوب إعطاء حصضة الأسد من 
هم وطاقة ووقت الإنسان للعلم؛ ودون ذلك للعبادة. 


لاحظ تنقّل الإنسان هنا من مقام السلوك إلى الطالب إلى العالِم إلى الفاضلء ثم يبلغ القمّة عند مقام 
الوارث. وعنه يقول صلى الله عليه وآله وسلم.. 


أخذ بحظ وافر) 
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إلى الآن كان الكلام عن (سلك..طالب..العالم..العالم..) لاحظ كلها بالمفرد. لكن هنا انتقل الكلام إلى 
الجمع؛ (وإن العلماء ورثة الأنبياء). أي تحوّل من الانفراد إلى الجماعة. بمعنى سيتم إدخاله في جماعة 
العلماء وهي جماعة خاصّة عند الله ورسوله, وهم الذين قال فيهم القرءان ”شهد الله أنه لا إله إلا هو 
والملائكة وأولوا العلم“. 


الوراثة مبنية على المناسبة أيضاً. ففي الأموال مثلاً تجد الورثة إِمّا ولد وإمّا والد وإمّا أخ وإما زوج. 
ثلاث علاقات دموية» وواحدة عقدية. والعقدية تنقسم إلى عقدية نتج عنها علاقة دموية كالزوج الذي له ولد 
فيزداد الحظ من الميراث» وإمّا عقدية لم ينتج عنها علاقة دموية كالزوج الذي لا ولد له فيقل الحظ من 
الميراث. إذنء الدم والعقد أساس ميراث الأموال. 

كذلك الحال في ميراث العلم. 

توجد علاقة إسلام وتوجد علاقة إيمان. الإسلام كحال الأعراب ”ولا تقولوا ءامنا ولكن قولوا أسلمنا 
ونا يدخل الإيمان في قلوبكم“. لاحظ الإسلام هنا يتعلّق بالإرادة دون القلبء لكن الإيمان يتعأّق بحلول 
شنى في القلية فالاسلام عقدء لكن الايمان "دح" لأنهحصول تقس الزوح فئ:قلب المؤمن التي حضلت 
في قلب النبي, مع اختلاف الدرجة طبعاً. لذلك يجمع الله بين الرسل والمؤمنين في الآية وحتى في الاسم 
كما في قوله "ءامن الرسول بما أنزل إليه من ربّه والمؤمنون, كل ءامن"“. وكذلك قوله ”ثم ننجي رسلنا 
والذين -آمنواء كذلك حقاً علينا ننج المؤمنين“ فجمع بين الرسل والذين ءامنوا في اسم ”المؤمنين" في 
خاتمة الآية. فحين يحل الروح في قلب الرسول وقلب المؤمنء تحدث علاقة تشبه علاقة الدم بين الأجسام 
لكن هذه علاقة بين القلوب» فتكون الوراثة الأصلية والحظ الأكبر منهاء ثم تختلف درجة الوراثة باختلاف 
درجة الروحانية وطهارة القلب وغير ذلك من الاعتبارات المعنوية والغيبية. وأمّا الإسلام الظاهر فمثل عقد 
الزواج» ولصاحبه حظ من الوراثة لكنه مبني على شروط وقيود ويمكن زواله بفسخ العقد لاعتبارات 
مختلفة باطنها في ظاهر أحكام الزواج من الشريعة. 


لاحظ أن (العلماء ورثة الأنبياء). وليسوا ورثة النبوة. فكل عاللمم يمكن أن يرث نبياً واحداً فما فوق. لآن كل 
نبي له خاصية ليست لغيرهء وهو وجهه الخاص وذوقه الخاص ودرجته. كما قال تعالى عنهم ”فضلنا 
بعض النبيين على بعض“. بالتالي توجد علاقة حية بين العالم والنبي الذي يرثه. حتى لو لم يكن للنبي 
وجود أرضي وطبيعي. لآن العلم جوهره غيبيء والعلاقات العلمية هنا علاقات غيبية وروحية وقلبية» فلا 
اعتبار فيها للجانب الأرضي والطبيعي كأاصل. هذه وراثة مقامات وأحوال لا وراثة ملفوظات وأقوال» وإن 
كان سينتج عن الأحوال أقوال وأفعال. 7 7 

ثم انتقل إلى درجة أخرى من الوراثة فقال (وإن الأنبياء لم يورثوا دينارا ولا درهما) وهذه إشارة إلى 
البُعد الدنيوي والطبيعي للأنبياء أي وجودهم الأرضي إذ فيه يتم اكتساب الأموال. (ورّثوا العلم) إذن هو 
العلم المحفوظ في صورة كتب وكلمات وسنن يحفظها السلف للخلف من عهد النبي فما بعده؛ فهي تركة 
علمية في صورة طبيعية ككتاب مثلاً ولذلك ذكره مع عدم توريث الدينار والدرهم, فالكلام إذن هنا عن 
شئ أرضي وله مظهر طبيعي. (فمن أخذه) أي أخذ ذلك العلم الموروث الأرضيء كأخذ الكتاب مثلاً 
ومتائعة الستن الذي تركها ذلك النبيء (اخذ بحظ وافر)ء ولانحط استعمال كلمة الحظ هنا كما استعمل 
الله كلمة الحظ في آيات الميراث ”يوصيكم الله في أولادكم للذكر مثل حظً الأنثيين“. فتوجد مناسبة إذن 
بين ميراث الأموال وميراث الأقوال والأفعال. فنفى عن الأنبياء من حيث نبوتهم لا من حيث بشريتهم 
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توريث الأموالء دقق جيداً هناء الحديث يقول ”إن الأنبياء لم يورثوا ديناراً ولا درهما“» يقول ”الأنبياء“ أي 
الكلام عنهم من حيث نبوتهم وصفة النبوة» لكن النبي له حيثية بشرية وصفة بشرية بها يكتسب الأموال 
ويتملكها وينفق منها ويورثها ويرثها أولاده إن كان له أولاد كما قال الله عن الرسل ”جعلنا لهم أزواجاً 
وذرية“»: فيرث هؤّلاء من أموال أبيهم من حيث أنه ”بشر مثلكم”“: لا من حيث أنه رسول ونبي. اختلفت 
الجهة فاختلف الحكم, ولا ينقض حكم وجه حكم وجه آخر. إذن» وجه النبوة في الإنسان لا يورث إلا 
العلم, ولا يؤخذ عنه إلا العلم باعتبار أنه نبي. ولق كان النبي يترك أموالاًء ديناراً ودرهما, باعتبار أنه 
في لوحديغلى المزمتن تكسف الاشتراك فورهذا المال ولحصل التنازع بينهم بحكم محدودية المال 
والازدحام عليه وعدم القدرة على تفريقه بين جميع المؤمنين واقعياً بنحو معقول ويتراضون عليه؛ لأن 
الشوة النطبيه الكزينة ن: قال ووقعاق. لكرخ الجاع لس كدلك. ممكى شرك كان رالطى يناة ولزن خدج 
لانهائي من الناس في التعلم منه وأخذه بالحفظ والسماع والقراءة والنسخ. لذلك (ورّثوا العلم). فالأتبياء 
لا نزاع عندهم ولا نزاع بسيبهم. إنما النزاع بسبب الدنيا وعند طلبة الدنيا. كما قال النبي ”لا ينبغي 
عند نبي التنازع“. فحتى إن ترك نبي أموالاً. تُّقسَم بصفته البشرية بحسب قسمة المواريث في كتاب الله 
كأي بشر آخر من المسلمين. لكن العلم الذي يتركه النبي مفتوح لمن يريده ويسعى له سعيه (فمن أخذه 
أخذ بحظ وافر) فلا يوجد شئ يحول بينه وبين أخذه غير نفسه. ”ولقد يسّرنا القرءان للذكّر فهل من 
مك 


النبي الذي له حد ولدعوته حد وأمدء يظهر حده هذا بانعدام ورثته في الآرض أي بانعدام العلماء الذين 
يرثونه ويرثون علمه. فقوله (إن العلماء ورثة الأنبياء)4 يدل على استمرار وجود نور كل نبي في الآأرض ما 
ذا قرهه رار اله سكل هذا النوى وتدية غلان اخل الأرحى, #الى الطلق القورقة إلى مون انين دف 
هو مام يخا كرا لسن للك سوه دي القن هن اهل القونان الى نثرة اتسين مورك لقرما ختوية زمه 
بدرجة أو بأخرى, بل أنوار جميع الأنبياء وعلومهم محفوظة في أمّة خاتم النبيين إلى يوم الدين. فلا يزال 


ع لل هو 


في الأكةامن العاماء من يرث الأنبياء حميههم: لكل نبي على الأقل عاله هن هذه :الآمة الخاتفة يرك 
أحواله ويكشف شئ من روحانيته وحكمته. وأعلى علماء هذه الآمة مَن يرث خاتم النبيين محمد صلى الله 


علبة اله وملام واس اللراوت البخاك لاني الخام” باعتيار آخرء كل آية قرءآنية مثل نبي» فمن جمع 
القروان خا وعلما في ذاته فقد ورث خاتم النبيين» وهذا أوفر الحظوظ. 


الورثة قسمانء ورثة مقامات وورثة كلمات. ورثة المقامات قال عنهم (العلماء ورثة الأنبياء). ورثة الكلمات 
قال عنهم (ورّثوا العلم فمن أخذه أخذ بحظ وافر). ومن جمع بين وراثة المقامات ووراثة الكلمات فقد نال 
الوراثة العظمى. وراثة المقامات بالتطهير للقلوب, ووراثة الكلمات بالتفكير في المكتوب. وراثة المقامات 
بالاصطفاء والوهبء وراثة الكلمات بالتوفيق والكسب. ”الله يجتبي إليه مَن يشاءء ويهدي إليه من ينيب". 
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اسايق الحهيارة الحدينة) 


بدأت الحضارة الحديثة بتأسيس كل شئ على ثلاثة أسس: الفردية والاختيار والضرر الجسماني. 
وحيث توجد هذه الثلاثة بدرجة معينة من القوة فالحداثة قد بدأت بالظهور والغلبة. لا يوجد مجتمع إلا 
وفيه هذه الأسس الثلاثة بالضرورة لكنها موجودة في مجالات محددة ويدرجة محددة ويناء على رؤية 
خاضة كتفي في يعن حوافيها يعضن خواتب :هذه الأسفن) ولذلك ستتجن فرقا زاضهاً بين المجتمعات 
الخديثة وغيرها. وإذا فظرنا في الممعات الحدككة سنح حضون هذه الأسَسن :في مختلف المحالاق 
وشدّى الحوارات والمجادلات: فما يظهر أنه اختلاف شديد مثلاً في قضية ماء إذا تأملنا جيدا وحللنا 
وجهات النظر سنجدها تدور حول هذه الأسس ذاتها في أكثر الحالات وفي بعض الحالات سنجد طرفاً 
يأخذ بالأساس وطرفاً يحاول نقضه لكنه أحياناً يُعلن محاولته نقضه وهو نادر وأحياناً يحاول نقضه عن 
طريق ادعاء أنه يثبته. وهذا الكلام الذي يبدو عليه الغرابة والتعقيد هو في الواقع بسيط كما سنرى إن 
فيرينا أنظا وفعي لاختلذك كال يحول قخيية ما 


فما.بيان هذه الأسس الكلاةة-الفردية والاختيار والضرر الحسناتي؟ ونيا هي الدرخة الذي إن توفرت 
هد كك | امهتم و نمزل الى تمك لحهنا :ةالسيكة؟ وماك قطدية العدل بيدة لسن على قب ذا 
لقي الفؤوق يا وؤة مث الحسنا ره الهديةة والقدجدة؟ تفال التنطن 


الأساس الأَوّل: الفردية. 


أنت فرد. هذا بديهي. ولك إرادة وفكر وشعور وخيال وحواس وأشياء اكتسبتها من الطبيعة بواسطة 
العمل بهذه القوى الخمسة التي تلخص وجودك وهي ممتلكاتك. علاقاتك مع الناس ليست تبعية 
ضرورية؛ بمعنى أنك تستطيع تمييز إرادتك من إرادة غيرك من الناس حتى أقربهم إليك ومن تولّدت 
بواسطتهم كأبيك وأمك ومن هنا تجد الطفل حتى من عمر السنة والسنتين بل قبلها يحاول فرض إرادته 
مثلاً على مّن يربيه ويبكي ويصرخ في حال عارضوه ويحتاج إلى ترويض كثير لكسر إرادته وجعلها 
خاضعة لمن هو أقوى منه مما يدلٌ من الجهتين-جهة أصل وجود إرادته وجهة الحاجة إلى الترويض 
الطويل والمرهق لكسرها وتعويدها الانصياع-على تميّز الطفل حتى عن والديه. فضلاً عن تميزه عن 
غيرهما. وحين تكبر تشعر بالفرق بين إرادتك وبين إرادة غيرك وحتى إن توافقت إرادتك مع إرادتهم على 
عمل شئ ما فإنها إرادة متميزة وتجد بالوجدان الذاتي أنك غيرهم ومنفصل عنهم.ء وهذا لا يعني أنك 
تحب هذا الانفصال وتريد مخالفتهم بالضرورة لكن المقصود أنك في واقع الأمر منفصل عنهم متميز 
عنهم بإرادتك وكذلك بفكرك وشعورك وخيالك وحواسّك وهذا ظاهر لأن جسمك غير جسم غيرك وبقاء 
جسمك لا يتوقف بالضرورة على وجود جسم شخص آخر حولك من حيث هو جسم فيمكن أن تعيش 
بالأكل والشرب ونحو ذلك في الطبيعة مع عدم وجود أي إنسان آخر حولك وإن كان هذا صعباً جدًاً في 
العادة ومتعسّراً لكن المقصود هو تقرير الأمر البديهي الذي هو انفصال جسمك عن جسم غيرك. هذه 
كلمات كثيرة تدور حول التنبيه على مر بديهي وهو أنك فرد منفصل عن الأفراد الآخرينء من والديك 
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فمن دونهم في العلاقة. الفردية تتعلّق بالأفراد أي الناس تحديداًء فأنت مستقل عن بقية الناس با بإرادتك 
وفكرك وخيالك وشعورك وجسمك لكنك لست مستقلاً عن الطبيعة التي تعيش فيها استقلالاً تامّاً وات 
كنت أيضاً تشعر بآنك فرد مقابل ما هو كائن في الطبيعة من حولك بدليل أنك تميّز بين جسمك وحتى 
الهواء من حولك وأيضاً بدليل أنه قد يحدث شئ في الطبيعة منافراً لك ومؤذياً لك وإن كان نافعاً لغيرك. 
إلا أن الفردية المقصودة هنا هي المتعلقة بنوعية العلاقات بين الناس في المجتمع بشكل خاصء وإن كان 
لها مظاهر في العلاقة مع الطبيعة والتعامل معها. 


لذيك أختيار: هذا أيضا يديهي: ولا تستطيغ التخلض :من هذا الاختيان»بل منفيك التخلض منه:فئ بحد 
ذاته اختيار لأنّك تختار التخلص من الاختيار بدلاً من أن تختار عدم التخلّص منه. والنظر في أقوال 
وأفعال أي إنسان-بشكل عام-تكشف عن عمله بهذا الاختيار الفردي حتى لو كان هذا الإنسان من أشد 
الناس إنكارا لوجود الاختيار بالطرق الكثيرة للإنكارء والإنكار في الحقيقة لا يتجاوز حد القول فهو ينكر 
بلسانه ما يمارسه بحسمه. الاختيار إرادتك عمل شئ دون غيره؛ وإرادتك حصول شئ دون غيره. 
فيتجلّى في إيجاد شئ مثل شرب الماء بدلاً من العصيرء ويتجلّى في قبول وجود شئ مثل قبولك لوجود 
الخلخ يدلا هن الَحَر. اختيارك موجود حتى إ ن كان مدفوناً في نفسك بسبب العجز عن تحقيقه وإظهاره 
أو'الكسوي عقة يداز قن تكتان السنقر للمماحة لكذك لؤ تملك الخال لمم فمجزك هتنا لا ينفي وجودب 
اختيارك وإن كان ينفي تحقيقه في الواقع» ومثلاً قد تختار أن تكون زوجك حامل بأنثى فتلد بدلا من 
ذلك ذكرا. معظم اختياراتنا راجع إلى مستوى علمناء فمن الطبيعي أننا لا نختار في أمر لا نعرف 
بوجوده أو إمكان وجوده أصلاً ولو كان وجوده في خيالنا فقطء لكن قد لا نعلم بوجود شئ إلا أننا نريد 
تغيير شئ في جسمنا أو محيطنا الطبيعي فنختار التغيير وسببه وإن كنا نجهله, فالاختيار أوسع من 
العلم من هذا الوجه الآخير ويرجع إلى آنفسنا وما تطلبه لتلبية أغراضها الكامنة فيها. قد نحب الشئ 
فنكرهه لأنه مفروض علينا بغير اختيارنا له في الوقت وبالطريقة التي فُرض علينا بها من خارجنا كأن 
تحبٌ طعاما ما فياأتي شخص ويضهه داخل فمك بالغصب والقسوة ويجبرك على أكله سبع مرّات في 
اليوم؛ فالاختيار أوسع من الحب لآن المحبوب بدون اختيار مكروه عادةً. الإكراه على شئ لا يغيّر من 
إرادتنا لكنه يجبرنا غلئ التطاهر بالصتورة لذي تفع هذا لمكزوه :رهد يكمس كنينا في 'نفوسنا كبيرا 

عميقاً وخطيراً . ووجود الحاجة إلى الإكراه على شئ دليل على أن الاختيار غير متوفر في الفرد لذلك 
الشئ بل دليل على وجود اختيار لشئ غيره. مما يُحدث انفصاماً في النفس وتثنية لها بدلاً من وحدتها 
الأصلية بحيث يصير جزء من النفس يراعي مصدر الإكراه وجزء آخر يرا عي المُراد فعلاً الكامن في 
النفس مهما اختفى وبدا افع ا ضفيل كلا ازدادت قسوة الإكراه كلما اؤدادك قوّة ذلك الشئ المخفي 
والترئص بمصدر الإكراه السوء والانعدام بفعل إيجابي من المتعرّض للاكراه أو بالانتظار السلبي لزواله 
مع المحالات المختلفة في باطن النفس أو في الزوايا المظلمة للمواضع الخاصّة والخفية عن الرقابة 
لإظهار ذلك الشئ المخفي بعوامل الإكراه ولو بالقول وبما يستطيع من فعل. 


الأتنان الثالثة الخمرق الحتسمانى. 
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أنت كائن محدود وقابل للألم والموت: وتوجد أسباب من فعل الطبيعة وأسباب من فعل البشر تؤدي إلى 
ألمك أو موتك, سواء كنت مشاركاً في التسبب بإيلام نفسك أم لاء والضرر قد يكون نفسياً كالحزن 
والانكسار والغمء وقد يكون جسمانياً كالألم من لكمة أو طعنة. كل ما يخالف مرادك وفكرك وشعورك 
وخيالك ويلائم جسمكء فهو ضرر لك بأوسع معاني الضرر الشامل للنفساني والجسماني. وهنا يأتي 
الآينائن الكالت الأ كد :قرية اليرى اللنسز :قن الخير السماني فقط دون الضرن النعسنا ني: اذا 
يتم هذا التحديد؟ العمل الصادر من الإنسان يمكن تلخيصه في قول وفعل. فالقول من حيث معناه طبعاً 
لا من حيث هو مجرّد صوت, القول بهذا المعنى المفترض أنه يؤثر في نفوس السامعين بشرط أن يعرفوا 
اللغة التي قيل فيهاء لذلك لا أحد يغضب مثلاً إذا شتمه إنسان بلغة لا يفهمها لأنه بكل بساطة لم يصل 
إليه أكثر من صوت. والفعل الضار هنا مثل اللكم على الوجه. ما الفرق بين الشتم واللكم؟ 

التسوية بينهما هو القيمة السائدة في الحضارة القديمة لذلك تجد عقوبات على الجسم كالجلد 
والقكل سنب كلمة ذاك معتى نما التقريق بينيما ته القينة الساكدة في الحضازة الحديكة وإن اتخلقت 
درحاة سيافها حت في المحتيعات الحديكة جحتى يكاه جتضع التفريق فى فقن المفالات: كما أن 
أساس الاختيار يرجع إلى أساس الفردية ويعتمد عليه. كذلك أساس الضرر الجسماني يرجع إلى 
الاختيان والفردية معاً. الشتم لا يوذيك إلا إن اخترت آنت ضمنياً أن تتاذى منه. لكن اللكم سيوذيك حتى 
إن كنت لا تريد الأذية» وهذا هو السبب الجوهري في التفريق بينهماء مع وجود أسباب أخرى طبعاً 
واعتباراةة مستلفة للنضبالع واللقاستن'الناقحة عن التسوية نين الكلمة واللكمة. 

أهم دليل على أنك تختار ضمنياً حين تسمع كلمة ”ضار“ بك هو أنك قد تجد نفسك أو غيرك من 
الاي ل ديعن تقر د اكد في يجان كبك لمكارء وريد ها ملءاقيه لكلف سرع متيو 
يختلف عنك في ذلك الوقت. مثلاً قد يقول لك شخص ”يا حمار“ فتغضب فإذا سألناك ”اذا غضبت”“ 
ستدول: 59خ الحمار كور ان نس وان لجنحة هيوان شيين "هذا اكقافيت تعمل كفني موده لكل 
وتفسيرك هو الذي جعلك تتأى وليس الكلمة وحدها فالكلمة زائد تفسيرك جعلتك تتأذى وتفسيرك راجعك 
إلى فكرك واختيارك بالتالي أنت مشارك في عملية إيذاء نفسك مشاركة جوهرية لا عرضية وثانوية بدليل 
أنك إذا غيّرت تفسيرك للكلمة وطريقة ارتباطها بك لن تشعر بالغضب وقد لا تشعر بشئ أو قد تضحك 
وتشكر القائل أيضاًء مثلاً كان تُعرض بالكنّية عن القائل وتتذكر أنك تملك نفس هذه الحرية في قول ما 
تشاء عن الآخرين فتقبل بما تسمعه من الآخرين لأنك تعيش في مجتمع يعتبر المساواة بين الأفراد 
واختياراتهم وكما أنك تريد قول ما تشاء فيجب أن تسمع أحياناً ما يشاء قوله الآخر أيضاً» وقد تذكّر 
نفسك بأن القول يعبّر عن قائله أكثر مما يعبّر عن المقول عليه لآن القول إظهار العقل والإرادة بالتالي قد 
تعتبر قوله الهابط لك على أنه دليل هبوطه هو لا هبوطك أنت, وقد تقول لة "شكرا فالحمان مشو زنافة 
للناس وأنا كذلك“»: وقد كككا مل ضغ الكلفة ياكتن مدن طاريفا ينها من الإعراض وانتهاءً بتفسيرها كما 
تشاء. فإن اخترت أنت التعامل معها بطريقة معينة وتفسيرها تفمييرا همكوزا يجعلانك تشعر بالضرر 
النفساني و/أو الجسماني بالتبعية للضرر النفساني فهذا شأتك أنت ومسؤوليتك أنث وغاقبة اختيارك 
أنت. 

تكييد الضبرو االعقيز حمؤما بالفبرز الحنتماتى التاتع عن الفعل المناشن“ندلا من الضبرى التفسادي 
الناتج عن القول هو أكبر أسباب اختلاف الحضارة الحديثة عن الحضارة القديمة. فإن هذا التقييد جعل 
القول متحرراً من الغالبية العظمى من القيود التي كبّلت العقول والإرادات الفردية في الحضارة القديمة, 
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وتم فرض أنماط معينة من التفكير والشعور والتخيل والسلوك بحيث انطمست فردية الإنسان واختياراته 
الفردية وسعة آفاقه واختلاف الألوان والغايات الكامنة في الناس. 


هذا باختصار معنى الفردية والاختيار والضرر الجسماني. ويمكن تلخيص المعنى بشكل مبسّط هكذا: 
المجتمع الذي يعتبر كل إنسان فرداً تجب معاملته على أساس فرديته لا على أساس ضمّه إلى غيره 
والحكم عليه معهم بغض النظر عن فرديته واختياره الخاصٌ به, والذي يضع قواعد تسمح بظهور أكبر 
قدر ممكن من اختيارات الناس النابعة من نفوسهم لا المفروضة عليهم من خارجهم وعبر غيرهم؛ والذي 
يقيّد الضرر الممنوع قانونياً بالضرر الجسماني المباشر غير المأذون فيه مع عدم اعتبار الضرر 
النفساني الناتج عن القول بأكبر قدر ممكن, هذا المجتمع هو المعبّر عن الحضارة الحديثة والعالّم 
الحديد. 


في العالّم القديم الفردية في أحسن الأحوال ثانوية والأصل للجماعة لا للفرد. مثلاً يُحكم عليك بحسب 
لونك وعرقك وقبيلتك وآسرتك وبلدك ودينك ونحو ذلك من اعتبارات جماعية:» وآفراد هذه الجماعات 
يتماهون مع المفهوم الكلّي الذهني الوهمي للجماعة. لذلك يمكن التضحية بالفرد بكل بساطة في سبيل 
حففا: الحماعة أنا كان هتقي التمفط وسيكن كذ القدوية فر شر مخط: لنغريا كل نهف مسف فكل 
بشري معين. قد يظلم فلان فتتم معاقبة علان بدلاً منه على اعتبار أنه والده أو ولده أو ابن عمّه أو من 
نفس عرقه وشكله وهكذا. الطريقة القديمة في النظر للفردية لا تزال موجودة اليوم طبعا وحتى في 
المجتمعات التي يغلب فيها ظهور الطريقة الحديثة. فهي آنماط للإارادة والعقل والنفس آكثر منها فترات 
زفقنة و[ كافك فى الاقنة الاضيةهي القمظ الغالب لذلك تسكيها "قدي" 


في العالّم القديم الإكراه تعبير عن القوٌة والقوّة تعبير عن الرفعة والرفعة مطلب ذاتي وسبب للتنعٌم 
المادّي. فالإكراه في شْتّى الأمور من أيسر الأمور ولا تنقبض حتى من أجله الصدور. ”اختيار الآخرين 
لا قيمة لهء اختياري أنا هو الذي له القيمة, أنا ومن كان معي واتبعني“: هذه هي الطريقة السائدة في 
العالم القديم. كما أن الفردية موجودة في العالّم القديم لكن ليس كل فرد فرديته معتبرة بل فردية القوي 
فقط والذي يستطيع أن يكسر فردية الآخرين ويجبرهم على التظاهر له بما يريده منهم, كذلك هنا 
الاختيار معتبر لكن الاختيار المعتبر هو للقوي فقط الذي يستطيع أن يؤذي الأجسام ويغلب بالعضلات. 
ففي العالم القديم الأفراد عموماً لديهم شخصية ظاهرة وحقيقة باطنة» حقيقتهم الباطنة خاصّة بهم 
وبمن يثقون به.» وشخصيتهم الظاهرة للمجتمع ومن يقهرهم. 


في العالم القديم الكلمة مثل اللكمة إن لم تكن أقوى منها في الاعتبارء لذلك السكوت من ذهب ومد 
اللساخ فذيكوة سوا لقطفه ف الكرف «والسمت هيو الآصل» والعقول مكدلولة ىتحف ورا كبرت 
الأمثال والأسماء المستعارة والمداولات السرّية ودفن الكتب والتحدّث بالرموز ونحو ذلك. وحيث أن أهمٌ ما 
يميّز الإنسان عن الحيوان هو الكلام» فعامّة الناس لا يختلفون كثيراً عن الحيوانات في العالّم القديم 
وقلة منهم فقط هم الذي يقولون ما يشاؤون فيشعرون بتميزهم عن الحيوانات وعن عامّة الناس الذين هم 
الكيوافات: نا جماو ما كلب نا مفاة نا تنا كذزس .“نل حقى امد ف يكين ناسماء الحيوانات 
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”يا أسدء يا صقر...“. الكلمة رخيصة من جهة وخطيرة من جهة في العالّم القديم. رخيصة لأن القيمة 
الكبرى هي للقوّة المادية والعضلية التي تستطيع بها قهر وتسخير البشر والدواب والكلمة من هواء لا 
تقدّم ولا تؤخر من هذا الوجه كثيراًء لكنها خطيرة لأن الإنسان مهما عومل كالحيوانات فإنه يبقى إنساناً 
اديه فرد كةو قتا و وعقلة الكامى فيسبتر تن للظيونت ها استظاك إلى '3لك اسيل وا لأفكان االفووئضة علي 
جمهور الناس تحسبهم في سجون ضمائرهم ومحابس أوهامهم بواسطة كلمات تُلقى عليهم لتخيّل إليهم 
تلك الخيالات فيُخشى دوماً من الكلمات المضادّة التي قد تفتح السجون وتكسر المحابس وتطلق ”الآنا“ 
الإنسانية التي يحذر منها أرباب العالّم القديم ليل نهار. 


إذا"أسفطا كل قرد معو يلوقة سق الزرقدةالذع كلما كان أقل كلما كان افضيل لاه أقرن الى تحرين 
الفرد من وصاية أهله عليه التي لها حكم الضرورة القصوى فقط-إذا استطاع أن يتصرّف في جسمه 
وماله وكلامه كما يشاء ما لم يضرٌّ شخصاً آخر ضررا جنات قفد تحمدة البريد الظلوة ايد 
تعديت الممتتة هده عنازة سهلة اقول عطلينة الأش إن :تفدات وله انعا نكال كل الما ثل الشتخصية 
وا لالحتياضة ما متشتناء. 

فقولنا (كل فرد) يعني كل شخص بغض النظر عن آي اعتبار آخر كاللون والمنشاً والعرق والديانة 
ونحو ذلك من أمور لم يختار آو اختار الانتساب إليها مما لا يضرٌ غيره باختياره ضررا جسمانيا. مما 
يعني من ضمن ما يعني المساواة بين الذكر والأنثى في هذه القاعدة, والمساواة بين شْتَّى أطياف 
المجتمع فيها من ناحية قوتهم أو ثروتهم أو مذهبهم أو غير ذلك. 

وقولنا (بمجرّد بلوغه سن الرشد) يدل على ثلاثة: الأول يجب أثناء تربية الفرد أن يُعطى أكبر مساحة 
ممكنة لتحقيق إرادته وتمييز نفسه عن غيره ويتم السعي بأكبر قدر ممكن في هذا الاتجاه فتوضع 
المناهج التربوية والتعليمية لتحفيز ذلك بدلاً من النمط التربوي التعليمي السائد في العالّم القديم والذي 
يعتمد على إبادة الفردية واحتقارها وتعليم العجز عن تحقيق الإرادة مالم تمرّ عبر وسائط يضعها 
المنتفعون من وضعهاء فما لم يكن القيد التربوي والتعليمي ضرورياً لصحة الطفل والتنمية المستقبلية 
لفرديته وقوّة إرادته واستقلالية رأيه فيجب عدم وضعه عليه. الأمر الثاني يجب جعل ”الرشد“ وصفاً لحالة 
واقعية بدلاً من عدد سنوات» بمعنى أن يوضع نوع من الامتحان السلوكي للفرد يتبيّن به بروز عقله نسبياً 
وقدرته على الاختيار بوعي وتحمل مسؤولية ولو بقدر ضئيل يتناسب مع بداية تطور وعيه في الحياة, 
وفي حال أتم الفرد ذلك يعت راشيدا ويُدفع إليه ماله ويُترّك لاتخاذ قراراته ينفسه. الأمر الثالث بالنسبة 
للتصرّف الكلامي يجب أن يتم تحفيز الفرد منذ الصغر لقول ما في نفسه ويعتاد على ذلك بغير حجب 
ولا خوف صناعي من العاقبة بل يُشْجّع على ذلك حتى يتسارع نمو عقله وتتقوى نفسه ويشعر بوجوده 
وقيمته. حيث أن التصرفات الكلامية لا تؤثر في الوجود ولا في الناس كالتصرفات الفعلية فيجب عدم 
الخوف منها خصوصاً من غير البالغين ممن لا يملكون التصرفات الفعلية المستقلة عن أوليائهم. 

وقولنا (إذا استطاع أن يتصرف) الاستطاعة هنا لا تعني فقط الاستطاعة الطبيعية ولكن الاستطاعة 
القانونية والاجتماعية. كل ما نذكره هنا عن الفردية والاختيار والضرر الجسماني وغير ذلك هي قيم 
يتحقفيا: لتحت مكيتاذ يسلظةة وعاذاته: ففد يسنقطية 'الفرق استطاعة طبيفية أن يفول قينا نا لكة 
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وجول عقوية قانونية أو اجتماعية على ذلك القول ستمنع معظم الناس من تحقيق إرادتهم تلك في القول 
وإظهار رأيهم فيه. العالّم الجديد يتميّز بدولة القانون وفيه القانون هو القوّة خلافاً للعالّم القديم الذي 
يتميّز بفوضى السلطة وفيه القوّة هي القانون. كل إصلاح لا يترسّخ بقانون معتبر ونافذ في المجتمع فهو 
والعدم سواء بل العدم خير منه. 

وقولنا (في جسمه وممتلكاته وكلامه) يشتمل على الثلاثة أمور المشكلة للفرد الكامل. فمن جهة يجب 
ن يَترَك الفرد ليتصرّف في جسمه وممتلكاته وكلامه بحسب مشيئته. ومن جهة أخرى يجب أن لا يتم 
التصرّف في جسمه وممتلكاته من قبل الآخرين إلا بإذنه. أما ا ا 
إلى إذن لكي ينقده مثلاً أو ينقله ما دام كلاماً أطلقه في الفضاء العام إذ الكلمة بعد انفصالها عن 
قائليا تصن صوركيا ملكا لسافهها وقارنها انها صبارك داكل تفسة رهما خاضا نه وتشكلث بحسن 
عقله وفهمه فهي له وله أن يفعل بها ما يشاء من أخذ وأرد. أمّا الممتلكات فلأنها من كسبه المشروع 
فالأضل أن لا تس إلاابإذنة وف هدؤد ما يرضناة والاستكناء مبلنها منه بغي ر رضاه كان يعتدي على 
غورة فسكدة الخرامة مفاذ اغيج 3للفدية الأستتكا اك التهدون تعد ولهدرو زات قاهزة ووالفدل: وما 
دمو فكد انهه اذ يفول تيديا ابا كان رلته كان يننا ابفاء إن ليحن أهيذ) | لاعياسية 
والاستثناء فيه كالاستثناء في الممتلكات. 

وقولنا (ما لم يضرّ شخصاً آخر ضرراً جسمانياً) يخرج منه الضرر النفساني وأي ضرر آخر 
متوهم على الآخرين لا يمسٌ أجسام الآخرين مباشرة. كلما تم الاقتراب أكثر من هذا الأمر كلما كان 
المجتمع أكثر فردية وفرادة وسلامة وقوة بالتالي رقنا وسعادة. فإن رضي بأن يعرّض نفسه لضرر 
جسماني من شخص أخر فهو وما رضي بهء مثلاً شخص يمارس رياضة عنيفة كالملاكمة فإنه يعض 
نفسه للضرر الجسماني لكنه اختار ذلك برضاه ولم يكرهه عليه أحد فهو وما اختار وعاقبة اختياره على 
رأسه هو لا غيرء وهكذا في كل اختيار آخر من هذا الصنف وفوقه ودونه والقانون هنا ينبغي أن يضع 
من الضوابط ما يضمن وجود الاختيار السليم من الإكراه ويضمن عدم خروج الضرر إلى مّن لم يختر 
التعرّض له. فللفرد الإضرار بجسمه إن شاء لكن ليس له الإضرار بجسم غيره بغير إذنه؛, ولا أحد 
مسؤول عن اختيارات غيره وليس له أصلاً التدخل في اختيارات غيره فيما لا يصل ضرره إلى جسمه 
تممتلكاكة الحسيما 0 ة. 


نريد أن نضرب أمثلة في مواضيع ”"حساس“ حتى نقرّب الفكرة وآثارهاء وإلا لو ضربنا أمثلة في 
مواضيع عادية قد لا يتبيّن الفرق بسهولة واختصار وهما ركنا هذه المقالة» وحساسيتها ترجع إلى حالة 
مجتمعاتنا في اللحظة الراهنة: ولذلك نختار أربعة أمثلة: الإلحاد والمثلية الجنسية والإجهاض والمخدّرات 
مع ملاحظة أني ليس بالضرورة أقبل الآراء التي قد أشرحها هنا لكي أريد شرحها بواسطة أسس 
الفردية والاختيار والضرر الجسماني لنتبيّن طيف الآراء الممكنة في هذا السياق وحتى يسهل قياس 
غيرها من الأمثلة عليها. 


المثال الأول: الالحاد. 
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الالحاد فكرة وسلوك. أما الفكرة فتتمثّل في نفي فكرة أخرى هي فكرة الألوهية عموماً . فحيث لا توجد 
دعوة للآلوهية لا يوجد إلحاد لأنه نفي لموجوب بحسب عقيدة ما . وهو أيضاً نفي لفكرة وجود عالم آخر 
روحاني أو غيبي أو ما فوق طبيعي أو ما بعد الموت وإن كان نفياً بحسب غلبة الظن أو بناء على عدم 
وجود أدلة كافية عند الملحد. وأمًا السلوك فأهم ما يرفض اللحد القيام به هو الشعائر والطقوس المبنية 
على عقيدة الآلوهية والآخرة والمفترض أن تكون هذه الشعائر والطقوس وسيلة لتحصيل قربة أو مثوية. 
وآمًا الشرائع الآخرى غير التعبدية كالمعاملات الآسرية والمدنية ونحو ذلك فليس بالضرورة أن ينكرها 
املنس كنا تطفيع لنامي أخرين حذده بتخطفة عن "السام الذي عند اللؤمن يتك الشراقع ناث الخد 
غير البشري حسب العقيدة. فالإلحاد نفي لآفكار ورفض للطقوسء هذا أبسط تعريف له وإن كان 
دقاف و اسراح كرس [لاتتسون هد" البخدا ب الخدرووة: 

في المجتمع ذي الأغلبية المؤمنة بالآلوهية والآخرة والشرائع غير البشرية؛ هل للملحد إظهار إلحاده 
ف الى تفن وبحاكا” وعدم التعرّض للعقوية على كلامه؛ 

مقاء هلي لأسن القويكة , الأعلصة 9 حكف نيا | كر" لأا كن تتشن انكر يتنه "فلن 

131 قي قال فناة اللواشيله عفر لاد كل يقر له أن متمق ريما رون الاقتهاك لذي وكيا ٠‏ وشو 
بهذه الممارسة يعبر عن علاقته كفرد بمصدر دينه ويختار ذلك بدون إكراه وهو لا يضرٌ جسم أو ممتلكات 
أحد سواء اعتقد بإله واحد أو عشرة آلهة وسواء صلى بهذه الطريقة أو تلك وسواء وضع على رأسه قبعة 
مدورة أو مستطيلة. فالملحد المنكر لكل ذلك إنما يتصرّف في جسمه وممتلكاته وكلامه؛ ولا يعتدي 
جسمانياً على جسم وممتلكات غيزه بإنكاره لذلك القكر والسلوك. فطالما بقي التدين أو غدم التدين في 
حدود التصرّف في جسم الشخض ذاته وممتلكاثه وتكلم بحسب ديئة وثكلم صراحة آى ضمناً ضد أي 
دين غير دينه أو ضد عدم التدينء طالما بقي على هذا الحد فلا مانع من ممارسة كل شخص لما يعتقده 
مهما تعددت الآديان والمذاهب وعدم ممارسة كل شخص لا لا يعتقده. 

ما الذي يمنع المؤمن بعقيدة معينة من قبول وجود ملحد في مجتمعه أوَلاً. إنكار وجود الرافضين 
لهذه العقيدة المعينة أيا كانت داخل المجتمع وخارجه هو شئ لا أظن أن أحداً يقوم به فالكل يعترف 
بوجوب منكر لعقيدته آيا كانت نسبتهم. كل أصحاب عقيدة هم أقلية بالنسبة لبقية الناس في الأرضء لآن 
كل دين هيما كشن اتذاعة سيكوق أفلنة بالنسية ليقن العالم فإذا أحيشي إلى ذلك للدي الخاصن داخل 
ذلك الدخى ولد هو "الذقي الح “عد اعنهابة وكيسنك افبفات: اذاهب "1لا نللةة لتفنة الكابن 
اذاذت كفة اللذكرين لعقيدةة: ؤيناء على ذلك إذا أحاز اأصحاب اع غقيدة لانقسهه أن يقمغوا المخالفين 
لهم داخل مجتمعهم بحجّة أنهم ”الأغلبية“ فيجب عليهم أن يقبلوا أن يقمعهم جميع الناس في جميع 
أنحاء الأرض بنفس الحجّة لأن كل الناس سواهم وإن اختلفوا فيما بينهم إلا أنهم متفقون على أن هذه 
الفرقة تحديداً على باطل وخطأً وخلاف الأولى. فانياً »ماذا سيحدث إذا أظهر الملحد الحاده؟ إن قال 
المؤمن ”قد يتسبب بخروج ضعاف المؤمنين عن إيمانهم بكلامه وسلوكه الرافض لايماننا* ا حل 
في اختيار من تسميهم ”ضعاف المؤمنين" وهم من الأفراد البالغين سن الشرد الذين لهم اختيار ما 
يشاؤون من فكر وعمل من هذا النوع الذي لا يضرّون فيه أجسام غيرهم بغير إذنهم. وفلقا :ايقن إتكل 
دين بدا كِليَاد فنحيفا يهنا وكان أعداء هذا الدين يحاريونه بنفس هذه الحجة التي تستعملونها 
آنتم الآن وباستعمالكم لها رفعتم عن السابقين الذين تعرّضوا للاضطهاد شرف صبرهم على اختيارهم 
وتفرّدهم وممارستهم لدينهم وقولهم ما يعتقدونه حقا بغض النظر عن حال الناس حولهم وصار الحق مع 
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من اضطهدهم بتفس حَحّتكم هذه. ثالثاً, تحن في زمن صنار كل شخ متشوراً وإخفاء الملحد لإلحادة 
داخل المجتمع لن يؤدي إلى إخفاء ظاهرة الإلحاد وحجج الملحدين عن الناس عموماً فتبطل قيمة الحماية 
الوفمية ليخ من :هذا الوجه. ومن الوجه الآخر تولّد نقمة ضمنية على المجتمع عند الذين يخفون ما في 
أنفسهم خوفاً من التعرّض للاضطهاد بسببه وهذا يضعف المجتمع من الداخل, وزيادة على ذلك فإنكم 
بذلك تعطون بريقاً للإلحاد من حيث كونه ”الممنوع“ ولعلكم تعطون بعض حججه الضعيفة جداً قوّة لا 
يستحقها وما اكتسبها الاابسببي متفكه له فشبنيكون إلى قضية الإيمان:من هيق تخسيون أتكة 
تحسنون. رابعاًء وأمّا القول بأن وجود الملحد في الأرض يمحق البركة ويتسبب بحصول الشرٌ للمجتمع 
فهو من جهة قول إيماني غيبي فمن شاء أن يعتقد به فليعتقد ومن شاء أن ينكره فلينكره. ومن جهة 
أخرى قد سبق وقررنا أن أصحاب أي عقيدة هم أقلية في الأرض فلو كان وجود مخالفيهم سيتسببون 
في محق الآرض لوجب أن تنمحق الأرض منذ زمن بعيد بل وقد يقال بقوة بأآن المجتمعات التي يحيا فيها 
الناس أحرارا في اختيار دينهم أفضل من حيث العيش من تلك التي تريد إخفاء الكثير من أفرادها في 
ظلام الخوف. ويمكن ذكر ححج أخرى لكثها كلها على هذه الشاكلة فلا داعي لها في هذا المقال. 

فترك الملحد ليُظهر ما في نفسه قولاً وممارسة وعدم تعريضية لإكراه المؤمتين بما ينكره هو المناسب 
لأسس الفردية والاختيار والضرر الجسماني. وخلاف ذلك كسر للفردية من حيث إرادة أصحاب عقيدة 
معينة طمس الاختلاف الحقيقي الموجود بين الناس والتظاهر بأن الناس كلهم على شاكلة واحدة في 
قبول عقيدتهم ولو بالسكوت, وهو كذلك كسر للاختيار من حيث تعريض الملحد للإكراه من جهة ومنعه من 
اختيار قول وفعل شئ معين من جهة أخرىء وأخيرا هو كسر للضرر الجسماني من حيث أن الملحد لا 
يضرٌ جسم أحد بإظهار إلحاده وأآصحاب العقيدة الذين يقهرونه يضرٌون جسمه وممتلكاته عبر معاقبته 
من أجل موقفه الإلحادي. 

لذلك ساد في العالّم القديم مظهر وحدة الناس مع جوهر اختلافهم: وساد الخوف والقمع لأصحاب 
الآراء والعقائد المختلفة حتى إن كانوا من نفس الدين لكنهم من طيف آخر داخله, هذا كان الشائع 
والاستثناء كان أقلّ من القليل وله حدود كثيرة جدًاً في حال وجد ولم يكن التنفس سهلاً في العالّم القديم 
بل لابد من عدّ الأنفاس وحبسها كثيراً. خلافاً للعالم الجديد حيث تجد الألوان المختلفة من العقائد والآراء 
مكاي مجه نحشبيا انسفن غلى حانقة ة متتتركة مر لمانا الى هم كو هذا دان ركه مه الوقق: 
واعتناق الدين أو رفضه أيا كان الدين والمذهب عمل اختياري بالتالي عمل إنساني ونظيف وعميق 
وصادق لأنه اختيار حقيقي بين احتمالات كثيرة متوفرة فهو أكثر قوة وصودنا من أكل الموجود لأنه موجود 
واشتهاء غيره قد يجعل المشتهي في حكم المفقود. 


المثال الثاني: المثلية الجنسية. 


المثلية هنا المقصود بها هو فعل محدد يتمثل في إيلاج القضيب في دبر ذَكّر. بقية ما يقترن عادة بالمثلية 
في آذهان الكثير لا نعتبره من جوهر المثلية لآن تلك المظاهر قد تكون في المثلي وقد لا تكون وقد تكون 
في هو التي أيضيا ؛ وكلامنا هنا عن جوهر المثلية. بالنسبة للذكور المثلية هي إيلاج قضيب في دبرء 
والمية لزنا هر المكلية مدي بيجاو الفوورع, رفني نذا لشو سكا في امكل ,و لآن ككينا سيقاء بعلي 
الأسس الثلاثة هل ينبغي للمجتمع الحديث ترك أفراده يمارسون المثلية أم لا؟ 
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أزلاملحوظة فى أن منادينة اللي هي عدل خاض :مكل ممارضنة التحفدن غبوباء هذا فى الأضين 
فيهاء فكما أن المجتمع عادةً ينبني على الخصوصية في هذه الأعمال فلا أحد عادةً يرى ما يقوم به غير 
المثليين» فأصل الخصوصية يقتضي عدم التجسس على ما يفعله الناس في غرف نومهم ووقتهم الخاص 
بهم. بالتالي لن يطلع المجتمع على العمل المثلي حتى يعاقب عليه على فرض أنه سيعاقب عليه فمنع 
التجسس يكفي لمنع ظهور الممارسة الجنسية المثلية. 

ثانياً وعلى فرض أن المجتمع بطريقة مقبولة سيعرف من هو المثلي من عدمه, فهل تجوز المعاقبة 
عليها بناء على الأسس الحديثة؟ بناء على أساس الفردية فكل فرد يعرّف نفسه بما يشاء فيما يخص 
نفسه ولا يحق لأحد أن يفرض ميولاً خاصًّاً تتعلّق بالأعمال الشخصية والهوية الفردية للآخرين؛ فإذا 
أضفنا إلى هذا الحقيقة التي لا ريب جاد فيها وهي أن الميول الجنسية المثلية ليست عادةً من اختيار 
الشخص ولا يستطيع أن يجعل نفسه مثلياً كانت الميول المثلية لصيقة بالفردية إلى حد لا يمكن فكّها عنه 
ومن الأدلّة على ذلك وجود المثلية في مختلف الأزمنة وشتَّى الأمكنة ومن الأدلة أيضاً التقزز الشديد الذي 
بهده غين أإلتلئ فئ'نفنسة :كن الميولاللثلنة قلا يستطية :أن يقول لنقسية عاذ "سامارش القن مغ 
مظئ" كنا يستطيخ أن يقول لتقيّية "تحني 'الوظيفة الكذاتية أو التباكل الوحية التباقة هذهو إن كنت 
أكرة الخضروا ه" هالميول الحضية حتف خاض هن المفل لذ يمذن تفشيرة با كنار الشخصي من 
حيث إيجاده-وإن كانت مسألة بأنه هل ينبغي على من لديه ميل معين أن يمارسه أم لا هي مسألة أخرى 
منفصلة-ول كان الشخص يستطيع اختيار ميوله الجنسية لوجدنا الرجل الذي يميل إلى شكل معين من 
النساء قادراً على تغيير ميوله أو المرأة التي تميل إلى صنف معين من الرجال قادرة على تغيير ميولها 
باحتارها الواغي المداشر ومن الواضع لكلنتصدانحي بعاسة أن الأمىليين كدلك فم بات آولى أن لا 
تكون الميول المثلية كذلك ونحن نرى مدى التقزز بل الرهاب أحياناً الذي يصيب الإنسان غير المثلي حين 
يتخيّل نفسه ولو في المنام أنه مارس الجنس مع مثله فضلاً عن ممارسته في الواقع الطبيعيء إذن 
أساس الفردية يقضي من جهتين على الأقل بوجوب ترك المثليين يعرّفون عن أنفسهم ويعملون بأنفسهم 
ما يتناسب مع هويتهم. | 00 

بناء على أساس الاختيار أيضاً يجب تركهم لأن الذي يختار عملاً يتعلّق بنفسه أو بنفس من أذِن له 
فهم وما اختاروا لأنفسهم ولا يتجاوز العمل حدود أنفسهم عادةً. والمثلي فاعلاً كان أو مفعولاً به فإِنّما 
يفعل باختياره فيمن رضي بفعله فيه؛ فإن كانوا من بالغي الرشد فلا ينبغي التدخّل في اختيارهم الحر. 

بناء.على أسانن الضرر الجسماتي يوجه أكين اعتراض:ممكن غلى المثلية الجنسية وإن كان يحتاع 
إلى نظر ذلك لأن الممارسة المثلية بين الذكور-أمًا الإناث فلا يوجد اعتراض مباشر عليها من هذا الوجه- 
هي إيلاج قضيب في الشرج وهذا من الناحية الجسمانية البحتة مضرٌ بالفاعل والمفعول به من وجوه من 
حيث عدم استعداد لا القضيب ولا الجسم لمثل هذه العملية إن الشرج ليس مثل الفرج من حيث تقبله 
لهذه العملية فيؤدي إلى خلل عضوي فيه من كثر هذه الممارسة وكذلك القضيبء ومن حيثية أخرى يوجد 
ضرر ثابت وهو زيادة نسبة انتشار الأمراض الجنسية المعدية بين المثليين الذين يمارسون الجنس 
الشرجي تحديدا بغير واقٍ ذكري بالأخصٌء فإن نظرنا من حيثية وجود ضرر جسماني من الجنس 
التدركى كان الواحي بعقاز هدام فول هذاة الممارب) خطوضا إذا كان جنع هنها شت عالية افزاضن 
معدية قد تصل إلى أناس آخرين لا علاقة لهم بهذه العملية كلّهاء لكن إن نظرنا من حيث أن الضرر 
الجسماني وقع على الفاعل والمفعول به بإذنهما ورضاهما بالمخاطر وهو ضرر مختصٌ بهما-على فرض 
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عدم العدوى-فهو عمل متروك لهما كالذي يختار ممارسة رياضة الملاكمة وهو يعلم مخاطرها أو أي 
رياضة اوعمل ميقي آخر في محاظر أعلى يكير من شخاطو الحس الفرجئ::فمدارا الآمر إذخ على 
الحتوة العلمي للأمرا كنا لعدوة سيب الحس الشريحيءافإن فيقث اعدو علميا فالزاحي عدم السماح 
دوو لكك ناقي للقي كيلا لامو ا ورمعل عو ينث دراضا وأقبرار اكسيعانية تان له 
يختاروا التعرض لتلك المخاطرة؛ وإن لم تثبت العدوى علميا فالواجب السماح للمثليين بالتواجد في 
المجتمع والظهور فيه بميولهم الطبيعية دون خوف مثل ظهور أي ميل آخر لأي * شئ في الطبيعة. وحيث 
أت شيع طبيا مخخضا ولا باهذ معتمداً في أمر العدوى هذه فأترك الأمر مفتوحاً بعد وضعه على 
الاين الحاكية هلله 

لكن ألا يوجد ضرر على المجتمع وراء العدوى المرضية وذلك بخسارة النسل الذي لا ينتجه الجنس 
المثلي؟ نعم لكن هذا لا يؤثر في القضية. أوَلاً لأننا في زمن تعاني فيه الكثير جدًاً من المجتمعات من 
كثرة عدك السكان وليشن قلتهم كالأزمان الماضيّة: كانياًء عدد المليين قليل نهدا في كل مجتمع حتى أكثر 
المجتمعات الحديثة تقبّلاً لهم ولا تتجاوز نسبتهم في أعلى مداهاً العشرين في المائّة على الأكثر وهذا 
نادر والنسبة الأقرب لمعظم المجتمعات قد لا تبلغ الخمسة في المائة, فالغالبية العظمى من الناس في كل 
مجتمع ليسوا من المثليين والغالبية العظمى كافية للتناسل. ثالثاًء أهم أسباب قلّة التناسل ترجع إلى 
أسلوب الحياة الاقتصادية في المجتمع وقلّة نسبة الولادة راجع إلى هذا وإلى نوعية الحياة التي يريدها 
الأهالي لأولادهم فكلما كان المعيار أعلى كلما قل في العادة الإنجاب حتى يملك الأهالي توفير حياة 
متابعن الاقم حقى نميف تحن يزيل نحا رية فل الفاسل تليحظن في الالسياي الحية القري رسن 
اكتضيادية غالبا ل حهية زح لوح إخفاء كل مكلي فى البادة فلن تتفي إرقاة المؤالين تمدن انا 
بَقَيْك الأسياب:الاقتضادية على ما في غلية: .رايغاً: وى الأهَمٌ من كل ما.سيق ويكفي. وحده لإيطال 
الاحتجاج بالتناسل في هذه القضية؛ هو أن قرار إنجاب الأولاد بين غير المثليين اليوم وفي كل مكان 
فهونا في الأركى را جع إلى هوى الوالدين لا غير فلا أعلم مجتمعاً يجبر أفراده على الإنجاب و إلا 
عاقبهم بعقوبات جنائية مثلاً. وكذلك لا أعلم مجتمعاً يجبر المتزوجين على أن لا يمارسوا الجنس إلا 
بشرط إرادة التناسل تحت طائلة العقوبة الجنائية إن تلذذوا بالجنس بدون إرادة الولدء فإذا كان يحق 
للفو المتاوين سكا رفن القن اعون كهية ا لقاسيل فوفى :الاين هما نيك اعون لقيو قهين: لتنا سل 
أيضاء.ثم لوكان الحس بفين قصد"التناسل ممنوعا لوجي منع أي عقيم أو عافن آيا كان سوب العقه 

من الزواج وتجب معاقبتهم إن مارسوا الجنس وهذا كما ترى؛ بل لو كان الجنس بغير قصد التناسل 
ممنوعاً لوجب منع أي رجل متزوج من امرأة حامل أن يجامعها حال كونهاً حاملاً إذ حصل المقصود 
بالجنس-حسب هذه النظرية-وهو الحمل فلا داعي للجنس إذنء: وهكذا هو رأي مستنكر وغريب عن 
جميع المجتمعات المعروفة في العالم القديم والحديث على حد اطلاعنا وهو مستنكر بمجرد قياسه على 
طبيعة العملية الجنسية في الإنسان ومدئ سعتها وقوّتها والتامل في هذا كاف لمعرفة آن المقصود.متها- 
على فرهق:وحوة "نقصود“ مذها علا يمكن أن يكون محر التتاشل. 

فإن قال البعض: لكن إيماني يمنعني من قبول وجود المثليين في المجتمع. حسناً فلا تقبل بقلبك ما 
قشاء ولا تعاشرهم إن :شه لكن إن كان اللجقغ سيفرضن على كل اقزانىما يؤمن به بغضهم أو حدى 
أكثرهم لصار الإكراه في الإيمان هو الأساس ولرجعنا إلى ما سبق أن ناقشناه في قضية الإلحادء هذا 
فضلاً عن أن العادة هي عدم رؤية العمل المثلي وإنما يرى الناس مظاهر معينة يجعلون بينها وبين 
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المثلية اقتراناً ظنياً أو أغلبياً وهذه المظاهر في حد ذاتها لا يمكن تبرير منعها بأي سبب معتبر ومن أمثلة 
ذلك أن ترى رجلاً يتغنج في مشيته ويضع مساحيق التجميل على وجهه فتعتبره مثلياً أو ترى امرأة 
كامية شتعوهنا توما ضهنا امتشلدة وكليس هذا بلسية لهال عاية فعكرها مذي ففتل ده العا و لست 
من جوهر المثلية بل هي اختيار شخصي ولا يوجد شئ ولا ينبغي أن يوجد شئ يمنع مثل هذه 
الاختيارات السلوكية فإِنها فضلاً عن كونها اختيارا شخصيا قد تصدر عن أناس ليسوا من المثليين فعلاً 
أو قد يكون مثلياً ولا يُظهرها فقد يكون الرجل مثلياً وهو من أخشن الناس صورة وصورتاً وقد تكون المرأة 
مثلية وهي من أشدّ الإناث تأنثاً بالإضافة إلى أن معاقبة الناس على فعل بمجرّد وجود قرينة ضعيفة أو 
عادية عليه وبدون شهود نفس الفعل هو مبداً غريب ويفتح باب مظالم لا نهاية لها إذ سيؤخذ كل أحد 
بالشيهات والاشتياهات. 

الخلاصة: قضية المثلية الجنسية بين الإناث لا كلام عليها البتّة وينبغي أن تكون حرّة مطلقاً في 
التكلدعالخرية بناء ضلى الأسسن الكلانة..وقظية المظلية الجسنية بين الاكوز فهها نقطة وأحدة هي 
الفاصلة في القضية وهي عدوى الأمراض الجنسية الناتجة من الجنس الشرجي والذي يحق له البت 
في هذه النقطة هم الأطباء المتخصصون في الآمراض الجنسية والمعدية فإن حكموا بها ولم يوجد حل 
إلا منع الجنس الشرجي فحينها ينبغي أن يعامل كسبب للمرض لكن إن حكموا بوجود العدوى مع وجود 
علاج يمنع حصول العدوى من حملة المرض قبل وصوله إلى الناس فينبغي الأخذ بأخفٌ طريق يسمح 
للقظياة بعيقن حياكيم كما يحون مع عدم تعريض_الناس لخاطولم يختازوا التموفئ لها وطيعاً إن 
حكنوا يعدم وجون االعنوع نتسب فعتيرة في مهها من الأمتزاغن الأخرى التي تسبيها الانكتيارات 
البشرية فينبغي إلحاق الذكور بالإناث في تركهم وشأنهم في مثليتهم الجنسية. 


المفال الكالت: الاحهاض: 


الإجهاض عملية تدمير صناعي للجنين في فترة ما من فترات الحمل لسبب ما. والاختلاف في تجويز 
الإجهاض ينبني على تحديد أمرين: الأول ما هي الفترة التي يجوز فيها الإجهاض.ء والثاني ما هو 
السبب الذي يجيز الإجهاض. مثلاً قد يجيز البعض الإجهاض في أوّل ثلاثة شهور فقط بينما البعض 
الآخر يريد تجويزه في جميع مراحل الحمل بلا قيد ولو كان في الشهر التاسع وهو أقصى الآراء. ومثلاً: 
قد يجيز البعض الإجهاض بناء على سبب الحمل كأن يغتصب أحد الأقارب فتاة فتحمل فيجيزون 
إجهاضه بينما البعض الآخر يريد تقييد الجواز بسبب الخطورة على الأم فقط أو في حال كان الجنين 
مشوها أو مصابا بمرض عضال خطير. طبعا يوجد الرأي المتطرف في المقابل الذي ينكر أي إجهاض 
مهما كان سببه وفترته. الآنء بناء على الأسس الثلاثة ما الواجب عمله؟ 

بما أن الحمل شئ يخصّ الأم في جسمها وقراراتها الخاصّة بها والضرر الجسماني الذي قد 
تصاب به بسبب الإجهاض راجع على جسمهاء فالجواب الحاسم هو أن يكون الإجهاض قرار الأم فقط. 
إذا نظرنا من هذا الوجه فالمسألة محسومة. لكن يوجد جانب آخر وهو اعتبار الجنين فردا أيضاً له حق 
البقاء والاستقلال ولابد من المحافظة على فرديته واختياره حين ينشأاً والإضرار به بتدميره في الرحم هو 
اعتداء عليه والأم حاملة له وليست مساوية له ولا هو مساو لها حتى يُعتَبَّر كعضو من أعضائها لها حرية 
اختيار بتره؛ فإذا نظرنا من هذا الجانب سنرفض الإجهاض بشكل عام. وإذا أخذنا الجانبين بالاعتبار 
سنميل إلى مذهب ثالث وهو ال موازنة بين فردية واختيار وضرر المرأة وفردية واختيار وضرر الجنين, 
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فنجيز في مرحلة دون أخرى ولأسباب دون غيرها. فمدار الآمر كما ترى على ثبوت الفردية للجنين. فردية 
الآم ثابتة ولاشكء لكن الجنين هل تثبت له الفردية أم لا؟ وإن كانت تثبت ففي أي مرحلة من تكونه؟ فإن 
ثبتت له في مرحلة ما فلابد من حمايته من الضرر الجسماني ومنع تعدي اختيارات الآخرين عليه بغير 
إذنه. فالسوّال إذن: هل للجنين فردية معتبرة؟ 

بالنظر الطبيعي يبداً كل فرد من الحيوان المنوي في الذكر والبويضة في الأنثى واجتماعهماء لكننا 
لا نستطيع اعتبار كل حيوان منوي أو كلتو نضة فردا كحت حمايته بالقا نيف لأ مكل هده الحمابة هن 
جهة لا نجد الطبيعة نفسها تقوم بها ويستحيل أصلاً على القانون مراقبتهاء أما الطبيعة فإن في كل 
قذفة ؛ للذكر يوجد مئات الملايين من الحيوانات المنوية والذكر يقذف في حالات مختلفة بدءاً بالاحتلام 
مروراً بكل عملية جنسية لا تؤدي إلى الحمل والذكر قد يقذف أكثر من مرّة في اليوم ولا توجد ولا يريد 
الناس أصلاً أن يجعلوا كاكدقة من هزه يندا لجنين جديد علماً أن القذفة حتى حين تؤدي إلى الحمل 
فإن مئات الملايين من الحيوانات المنوية تموت في الطريقة ولا يبقى إلا واحداً منها هو الذي يصل إلى 
البومفنة ومخضيها #الطيحة من :هذا الرع قدص مقات اللحمية فى ميل مقا ءروا نط هذا في كاله فاه 
وعلى ذلك تقديس حياة كل حيوان منوي هو شئ أقلّ ما يقال فيه أنه اختراع بشري لا نجد معززاً له في 
الطبيعة ذاقها» وكا التويضة فكد لسع كل تطيظية الغراة تذقم وزيفتنا كا كثيرة فيضن الكلذه السانه 
هناء هذا بالنسبة للحيوان والبويضة كل على حدة. أمّا بالنسبة لهما بعد اتحادهما وحدوث الحملء فإن 
الطبيعة أيضاً لم تحمي المرأة مطلقاً من كل سبب يعرضها لإسقاط الحمل وتوجد أسباب كثيرة لإسقاطه 
لا علاقة لها بالكل البسرع تضم سخيف جدًاء وحسب بعض الإحصاءات ربع النساء تقريباً 
يُسقطون الجنين في أول ثلاثة شهور وواحد في المائة منهن يسقطونه بعد ذلك» والأسباب كثيرة قد تصل 
إلى العشرين معظمها لا علاقة له بالتدخل البشري الصناعيء فأيضاً تقديس الحمل لمجرد كونه حملاً 
ليس شيئاً مشهوداً في الطبيعة وحمايته من كل إسقاط قيمة بشرية غير طبيعية. فالنظر الطبيعي 
يقتضي أن لا نتعامل لا مع الحيوان والبويضة بتقديس مطلقء ولا أن نتعامل مع الحمل بتقديس مطلق. 
وإن كانت الطبيعة قد تسقط الجنين لسبب سخيفء فلا مانع للناس أن يختاروا إسقاطه لسبب هو 
عندهم شويقح وهد) !على فرضن هنا بستجهل الطنيدة قدوقنا روا كا 4 حبولنا أحقيض ا رثنانة الطييدة 
فنفعل ما نشاء ولا نبالي بهاء لأن الطبيعة في كثير جدا من الحالات لا تبالي بنا ويوجد حولنا آلاف 
الأسباب الطبيعية التي تعمل على تدميرنا لولا مقاومتنا لها. الحاصل: لا يوجد شئ في النظر الطبيعي 
يمنع من اختيار الناس للإجهاض في أي مرحلة من مراحله. 

أمّا بالنسبة للنظر الإنساني فالأمر قد يختلف لأننا نريد حضارة تقوم على الفردية والاختيار 
والحماية من الضرر الجسماني فلابد من مراعاة الأفرادء فهل الجنين فرد؟ إذا كنا نقصد هو شخص له 
جسم حي فالجنين فرد . وإذا كنا نقصد أنه منفصل جسمانياً فق خدوه فيو يمن قدا وإث ن كا نقصد 
أن له إرادة يختار بها فهو ليس فرداً حسب ما يظهر لنا. فالآمر ملتبس لآن مفهوم الفردية في هذه 
الصورة صعب التمييز. لذلك لا نرى أن الخلاف في الإجهاض سيبقى ما بقي الناس إذا كان لا يوجد 
حد حاسم للسؤال المركزي السابق. ولا يكفي أن نقول ”هو جنين تابع للآم فالآم لها حق التصرف فيه", 
لآن الآم التي تعتدي على أطفالها المولودين وإن كانوا تابعين لها بوجه-نعم ليس نفس الوجه الذي للحمل 
لكن من وجه آخر-لا يحق لها التصرّف فيهم كما تشاء لآنهم أفراد لهم استقلاليتهم وتبعيهم للآم ضرورة 
اجتماعية أو تدبير اجتماعي وليس حقيقة وجودية لا مخرج منها بدليل أنه يمكن بكل بساطة وضع نفس 
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الطفل في بيئّة تربوية منفصلة عن والديه الطبيعيين وقد ينشاً أفضل مما لو نشاً مع والديه في بعض 
الحالات. نعم قد نحصر التبعية بالتبعية الجسمانية بمعنى طالما أنه تابع لها جسمانياً فله حكم جسمها 
الخاص: يها بالقالي :لها التصتق فيه كما :تشاء كنا يدق لها التسرف :فى حنعها كما تشاء طانما أن 
الضرر واقع عليها فقط وإذا نظرنا من هذا الوجه وهو أقوى الوجهين فتنحسم المسألة بترك قرار 
الإجهاض للأم بناء على كون الجنين جزءا من جسمها فليست له فردية إلا بعد استقلال جسمه عن 

ومن هنا ندرك سبب الاختلاف الكبير في الإجهاض الذي يأتي عادة من مجموعات دينية تعتقد أن 
الفردية مثلاً تتحدد بوجود ”الروح“ فإذا كانوا يعتقدون مثلاً أن ”الروح تُنفخ في الشهر الرابع من الحمل» 
فيمنعون كأصل الإجهاض حينها على اعتبار ثبوت فرديته أو على اعتبار الإجهاض حينها ”قتلا“ لكائن 
حي بالروح. أما الذين لا يعتقدون بقضية الروح والنفخ الماورائي هذه فيصعب بل يستحيل إقناعهم بمثل 
هذه الحجّة. والفردية عندهم حدّها الأساسي الاستقلال الجسماني واستقلال الإرادة أو كلاهما وهو 
أوضحٍ مظاهر الفرديةء ويما أن الجنين لا استقلال جسماني له ولا استقلال للارادة فهو ليس فرداً ولا 
مختارا فهو وآمّه واحد وهي الغالبة فلها الحكم على نفسها وعليه ضمنها والمسؤولية أمام ضميرها عليها 
وحلافنا. 

قد يقال: المرأة لا تعيش بمعزل عن مجتمعها فهي تنشاً فيه صغيرة وتأكل منه وتحتمي به ولولا 
العوامل الاجتماعية لما بقيت لكي تحمل أصلاً وهذا يقتضي أن يكون للمجتمع ممثلاً في سلطته 
التشريعية الحق ولو بقدر ما التدخل في تصرفاتها في جسمها ومن ضمن ذلك الإجهاض. على فرض 
قوّة هذه الحجة فيلزم عنها أمر آخر قد لا نجد المجتمع يقوم به وهو المشاركة في مسؤولية وتكاليف رعاية 
الطفلء فإن كان المجتمع سيعتبر الجنين نتاجاً له أيضاً لا نتاج المرأة فقط فيجب على المجتمع تحمّل 
قسطه من مسؤولية رعاية هذا الطفل وتأمين المعونة للأم في جميع مراحل تربيتها والقيام بمساعدتها في 
هذه العملية الطويلة والمرهقة التي تكلفها بهاء فأي مجتمع يريد استعمال تلك الحجّة لابد عليه من تحمّل 
هذه المسؤولية وحينها يستقيم لهم إلى حد ما الاحتجاج بهاء أمّا أن يرغب في جني المنافع دون تحمل 
المضار فهو سوء استغلال على أقل تقدير. إِلَا أن الحجّة نفسها ليست قوية. فالإنسان يعيش بواسطة 
كنسي: أهلة وكسة عق للك قاف ويك طلنةه ل" للحتي امن هذ "الوه لذي ها قو اله أقراد سكل [وسلطة 
تعيش بسبب ضرائبه التي يدفعها والتضحيات التي يقدّمها وتتكوؤن من أفراد مثله نشأوا في نفس 
اللختمع فالدرن شيكون لذن بالضيط اذى؟ وأمًا كست الأهل الذئ يكوق هاده هق أل نسب لعيان الطفلة 
التي ستكبر وتصبح امرأة تريد التصرّف في جسمها كما تشاء فإن الأهل ينالون ثمرة إنفاقهم وتربيتهم 
في نفوسهم من حيث شعورهم بالرضا والفرح من صيرورتهم آباء وأمهات وكذلك لاحقاً حين يكبرون 
سيجدون ثمرة تربيتهم في أعمال مثل ترضيتهم ورعايتهم حين يكبرون ويعجزون كعجز الطفل في بادئ 
الأمر بين آأيديهم سيصيرون هم عجزة بين أيديه فهم يزرعون اليوم ما يأملون في حصاده غداً فقد نالوا 
جزاء إنفاقهم في نفوسهم اليوم وقد ينالوا جزاءه غداً في أجسامهم ونفوسهم أيضاً فحتى من هذا 
الوجه لا دين على الطفل لوالديه من باب الإلزام القهري طبعاً علماً أنهم هم اختاروا إنجابه-وهذا من 
فوائد بع عقا لحاس حلن يعد لحت لور ل جا الال سي سو رع لك اذل 
لم يختر أن يولد فلا مسؤولية عليه من هذا الوجه. 
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لا يجوز عقلاً قياس الوضع في هذا الزمان على الوضع في الأزمنة القديمة والقيم التي كانت 
سائدة فيها لأن الوضع تغيّر تغيّراً جذرياً بل تغيّر بقوّة حتى في المائة سنة الماضية. الولد في العالّم 
القديم كان مصدراً للدّخّل للعائلة كأن تكون عائلة تشتغل بزراعة أو صناعة فينشاً الولد فيها ويتعلّم 
العمل من صغره ويساهم فيه وقبل وضع الدول لقوانين منع عمل الأطفال كان الأطفال يعملون في 
المصانع وغير ذلك من المهن التي تدرٌ دخلاً لوالديهم, التعليم المفروض على الجميع-إن كان مفروضاً-فهو 
محدود نسبيا وسهل وغير مكلفء وقبل اكتشاف اللقاحات والآدوية وتطور الطب نسبة الوفيات في 
الأطفال كانت عالية ونسبة حدوث الأمراض لهم عالية؛ ثم توجد قضية المجاعات والحروب ذات الأسر 
والآفنتضاك: كل هذه الفرامل كاتت تحمل الناس:هزوى ف الانتحات والاككا رمق فملية ثافهة ومويفة 
ومعقولة لتفادي المخاطر بأكبر قدر ممكن. في العالم المعاصر انقلبت كل هذه العوامل إلى ضدّهاء صار 
الولد مصدراً للاستهلاك وإلى عمر كبير نسبياً فقد يبقى إلى بداية العشرينات في كثير من الدول وهو 
عبء على أهله يستهلك ولا يكسبء تكاليف التعليم عالية بوجه أو بآخرء تطوّر الطب قلل احتمالية وفات 
الأطفال: المجاعات صارت في أكثر البلدان حوادث نقراً عنها ولا نشهدهاء والاستعباد في الحروب لم 
يعد شيئاً مقبولاً والحاجة إلى جنود جدد بكمّية كبيرة باستمرار بسبب ثقافة الفزو المسيطرة لم يعد شيئاً 
يرغب الغالبية العظمى من الناس الجهر به بلسانه فضلاً عن العمل به. النتيجة؟ تحوّل الطفل من مغنم 
إلى مغرم من الناحية المعيشية البحتة. لذلك انتشرت أساليب الوقاية من الحمل وإرادة الإجهاض في 
المائة سنة الماضية بقوة ولا تزال تزداد حتى صارت من المسلمات في كثير من البلدان ذات المعيشة 
المستقرة والمرفهة نسبياً. فأن تأخذ القيم التي كان يحتاجها الناس في العالم القديموالملائمة له تماماً 
وتريد فرضها على العالم الحديث والمنافرة له تماماً هو عمل غير رشيد. 

من الأمور التي يمكن بها التوفيق بين قده الإجهاخن وعدم تحكل المراة للإنكنانك والتزنية لأعارشي 
كان هو إنشاء مؤسسات في كل مجتمع وعابرة للقارات تعمل على جمع من يريد ولداً لا يستطيع إنجابه 
بسبب عقم أو غيره مع من عنده ولد لا يريده» بحيث يتحمل المريد للولد كل التكاليف من بدء الحمل إلى 
نهاية تسليم الجنين له مع آو بدون تعويض المرآة عن ألم وجهد ووقت الحمل حتى يكون لديها الحافز 
على إتمام الولادة. هذا هو الحل الوحيد الذي يمكن أن يقلل نسب الإجهاض في العالم الحديث. وانظر 
في أي مجتمع حديث يمنع الإجهاض مطقاً أو في حالات معينة ويعاقب عليه بعقوبات مشددة : قانوناً 
وعرنا ومتحة 3 معت ا كرا قن قاع ل يا » لأن وسائل الإجهاض صارت أيسر وتزداد شير على 
ما يبدو مع تقدّم الطب كآخذ حبّة مثلاً وكذلك لأن وسائل السفر صارت متوفرة عموماً ويمكن السفر لأي 
دولة فتجاورة للقيام يعفلية إجياض على فرخن عدم وجو سوق :سودا ء في المجتمع المانع نفسه يدقع فيه 
لبعض الأطباء لإتمام العملية سرًاً. فمنع الإجهاض بالقانون ليس حلا مجدياً في هذا الزمان» وكل ما 
سيقوم به هو تصعيب العملية لا منعها وتعريض الأم للخطر بسبب استعمال وسائل لعلّها لا تكون بتلك 
الجودة آياناً. فلايد فن خلول أفضل من مجو المنع القانوتي. ويوجد سنيب آخز لكثزة الإجهاضص في 
هذا الزمان وهو انتشار الثقافة المادّية التي جعلت الشهوة الجنسية هي أعلى لذة يمكن أن ينالها 
اسان عموما حك سبيطرة الثقافة المانية وطبيعة الحنت الذف الجس بهو أعلى لذاته موشدوعياء وكثرة 
الس جارج الزراعالرمسي إو :ذا كله نعي يوقو حكل غير متصوق :]3 الطلوب هو اللذة والتواضل ا 
المسؤولية والتناسلنيعني انتشان الإجهاض: ولا يخفئ أن الآسباب الدينية كانت ولا تزال أكين الحواجز 
أمام الجنس بغرض اللذة فقط وكذلك أمام الإجهاضء لكن مع العلمانية وإبعاد أصحاب الدين عن فرض 
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عقائدهم بقهر السلطة عن الجماهير والذي يزداد انتشاراً في الغالبية العظمى من بلدان العالم ولا يزال 
يتمدد نفوذهء فالنتيجة هي انتشار الجنس للذّة والإجهاض معه. وأحسن الحلول هو مؤسسات الجمع 
بين المريد للولد وغير المريد له كما ذكرت, ولا أرى شيئاً غير ذلك في الأفق. 

إذن الأسلم بناء على الأسس الثلاثة للحضارة الحديثة هو ترك القرار الإجهاض للأم فقط. وصناعة 
مؤسسات تجمع بين الآم التي تريد الإجهاض لآي سبب كان وبين الذين يريدونها أن تنجبه على 
مسؤوليتهم وكلفتهم ويكون الاختيار راجعاً للأم حتى في هذه الحالة في قبول عرضهم أم رفضه. 


اللثال الرابةة المهدرات 


كل طعام نتناوله له تأثير ما على دماغناء هذا مفروغ منه. لكن يوجد صنف يؤثر تأثيراً مختلفاً بشكل 
بارز ومميز وجدانياً وتجريبياً وهذا الصنف الذي سنسمّيه هنا اختصاراً بالمخدرات 

يمكن تقسيم المخدرات إلى أربعة أنواع حسب تأثيرهاً: النوع الأوّل المخدّرات التنبيهية مثل الشاي 
والقهوة لأنها تنبّه الدماغ وتبعث على النشاط مع المحافظة الجيدة على وعي العقل وتفكيره بل قد تحفزه 
لا أقل في فترة الشرب والمداومة على تعاطيها مع وجود تأثير سلبي وخمول في حال توقف عن تعاطيها 
كجاة يعد المذاومة غلم والنوء القادئ:اللكدرات الاسكركاضة مكل الحسي وهدة تركي الذهق والندن 
تمطين تمبحف ان زازه الذهن التفكين وا انفها لبوكدلكالندن هن الحركة ومضة التنسوية من هذا 
الوجه. والنوع الثالث المخدرا ت الإغلاقية مثل الكحول لأنّها تغلق العقل وتفكيره وتسبب فوضى في النظر 
والافسا بوكر الأناسة بطريةة لين عاد وتمجل التحيظ الكردي نيدو فنظلما وتخصير الوضى واحل الأنا 
الشخصية بدرجة كبيرة ولذلك نسمّيها "إغلاقي“ لأنّها تغلق الفكر والنظر وتحبس المتعاطي في أناه 
وتختيق الكورح :فى عدف يدها بك كفا رذ علدها وق أكا رقا أنضنا والرضطة يما ,سدق اللشتهور يفلة التؤيز 
والمبالاة وتضعف أو تزيل القلقء والنوع الرابع المخدرات الانفتاحية مثل الال إس دي والآياواسكا وهذه 
تفتح العقل على الوجود وتفتح النفس وأعماقها أمام عين العقل وتكشف الذات لذاتها وتجعل الكون- 
حسب حال النفس عادة-أوسع وأعمق مما كان يراه قبل تعاطيها وليست إدمانية بطبيعتها وتؤدي 
غرضها ورسالنها ولويتغاطيها مزه واحده في العمر وتحرر الآنا من ضيق الشخصية إلى حد ما يتفاوت 
يثفاوت الاستحداة الشتخصني غالناً. 

إذن التنبيه والاسترخاء والإغلاق والانفتاح هي الآثار الآربعة الكبرى التي يبحث عنها أو يقع فيها 
موبتغا طي أي واعق فرع أعنناف المخدرات الأرمعة بسكل عام ويدكن إلنحاق نقة الأنظة جيه و لأديعة 
مع العلم أنه قد يوجد مثال ينطبق عليه أكثر من معنى من هذه المعاني الأربعة فالتحليل هنا لتقريب 
الفكرة أكثر من الفصل الحدّي المطلق بين الأصناف لكن ستجد في كل صنف نمطاً غالباً لآثاره سواء 
كان الفحط باورا فئ :كل مخفاطية أ مازنا في الكخرية الشكهيدة تعض المماطين دون قترفته. 

السؤال: بناء على الآسس الثلاثة هل ينبغي للمجتمع الحديث منع انتشار كل أو بعض هذه 
الكدرا ف اام طلى اساتق الفرين وا لأسفان .«الكرو المكمادى التسخصيق تفع نر كل واعتو ها دل 
ما سكا كه | لها حكن فح مكسينة مكل نا كتر له من مرين: أن متذاول الأظعما مكدر باالصيكة تفل ها 
يشاء بجسمه. لكن يوجد فرق مهم في الأساس الثالث الذي هو الضرر الجسماني فإن المخدرات-أو لا 
أقل بعضها-يوؤثر في العقل تآثيرا قد يؤدي بالمتعاطي إلى الإضرار بأجسام غيره كالسكران الذي يسوق 
سيارته فيصطدم بالناس أو يرجع بيته فيضرب أولاده ونحو ذلك من تأثيرا. ولذلك ينبغي تقييم كل صنف 
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من المخدرات بحسب احتمالية إضرار متناوله بأجسام غيره مع مراعاة عدم المسارعة إلى المنع المطلق له 
طالما أقه يكن لكان كنكة آمئة لتاولة يميم نامن اكنرارة بقيرة فالسارغة لهك الشي مطلنا يعني 
إخراجه من دائرة اختيار الناس وهو عدوا فياضو على فرديديع والختبازهم لأنفسهم لذلك ما دام يوجد 
طريق لإبقاء الشئ في متناول الناس مع كفّ الأضرا االكتملة وافعيا هرمن عنة فالزاحي تركه 
000 مع وضع شروط قانونية صارمة لتناوله في بيئة خاصة آمنة. ان الكاد ال 
التنبيهية والإغلاقية والانفتاحية-أبرزهم في احتمالية الإضرار تحشمانيا بالأخرين قلا علقي امد 
كما الكحول فملايين الناس في العالّم نويا يكعتضوى للأعدواق الحسماتي المباقد سبواه كان فنا 
أوهفوبا أن اختكيايا أو ,شادكة سيو أو نحو ذلك تسيب الكتحول والشيسج عالية وتتكزرة في كل وتحتمة 
مننج كتاول الكحول حت | ن كانت لديهم قوانين تعاقب على تناول الكحول فوق نسبة معينة أثنا ء قيادة 
السيارة مكلا وهذا: معقول لأن السكزان لن يتذكن القواتن غالياً وإن تذكرها لن يبالي بها غأنا داق كاذ 
يبالي بها فلن يملك من التركيز وضبط النفس والجسم ما يجعلة يلتزه بها غالباً فإغطاء تعليمات 
للسكران تناقضء لذلك أرى أن المخدرات الإغلاقية ينبغي أن تكون أشدّ المخدّرات منعاً ويجب وضع قيوب 
جسمانية على من يريد تعاطيها بمعنى على فرض أن المجتمع يريد أن يسمح بتناولها فمن جهة يجب 
منع بيع أي مشروب له نسبة كحول قوية بل ينبغي أن تكون ضعيفة جدًاً ومن جهة أخرى من أراد تناول 
الكحول القوية فيجب أن تكون في بيئة آمنة بمعنى وجود حراسة حتى لا يعتدي الناس على بعضهم 
البعض ووجود طبيب في حال وقعت مشكلة صحية ووجود رقابة على الكمية التي يتناولها كل واحد 
ووجود مكان ينام فيه حتى لا يخرح من هذه البيتة إلا وهو يقظ رجع له عقله فالمخدرات الإغلاقية جنون 
يحتمل الإضرار الجسماني بالآخرين إلا أنه مؤقت ولذلك يجب أن تُراعى فيه هذه الخاصّية وبدون هذا 
الجانب يُعتبر المجتمع الذي يسمح بالكحول بسهولة وبأي كمّية ولأي شخص فوق عمر معين لا يتجاوز 
الواحد وعشرين أو الثامنة عشر عادة هو مجتمع متهم بالإجرام العام وقوانينه بهذا الشأن فاسدة 
والإصرار على هذه القوانين في حكم الجريمة ضد الإنسانية ولا نريد تحليل سبب وجود مثل هذه 
العاف يقوانيقها النانسة هذه قاد هذا موضوع متفصضل لكتها تشين الى الشفة فقط انا الكدزات 
التنبيهية مثل القهوة والشاي فإنّها بعكس الإغلاقية ينبغي أن تكون أكثر وأسهل المخدّرات توافراً في 
المجقنع لآن.اخالية إخيزار شاريها والمذمق هليها مكسع غيره كنيه متعده إعصائيا ؛ وكذلك الحال في 
ضدّها أي المخدرات الاسترخائية مثل الحشيش لأن احتمالية إضرار صاحبها بغيره جسمانياً أقلّ حتى 
من المخدرات التنبيهية وآثرها في الأخيران جتماطييا حتى أقل من التنبيهية. والمجتمعات تميل إلى 
السماح بالقهوة والشاي دون الحشيش ليس لأنّها الى اق مكار لسر ا ا 
لأثها تنظر إلى ما ينفع الاقتصاد الوطني وشارب القهوة عادة يعمل أكثر من شارب الحشيش وإن 
العتدنا تن [عيو كف سين | لتقن مضه يفير كدر نكي او 0 
الاسترخاء والهدوء وعدم العمل والانتاج مقارنة بمتعاطي القهوة, كذلك الحال بالنسبة لسماح كثير من 
المجتمعات بالمخدرات الإغلاقية مثل الكحول مع معارضتها الشديدة للمخدرات الانفتاحية كالإل إس دي 
لذن الكهول يقال القلق وهميا ويعزز الأنانية ويحافظ على عقائد متعاطيه عادة ومثل هذا المجتمع يريد 
هذه الثلاثة لأنه يريد من جمهور الناس-والذي يعيش في ضيق معيشي عادةً بنسب متفاوتة-من نسيان 
قلقه الذي سببه حال المجتمع نفسه عبر الشرب ويريد تعزيز الأنانية التي تناسب المنافسة العامّة بين 
الناس والتي تؤدي إلى مزيد بحث عن أسباب الانتاج والكسب والتملك مما يعني حركة الاقتصاد من 


144 


هذا الوجه ويريد مخدراً لا يغيّر صاحبه عقائده بسببه ونظرته للعالّم والناس كما حدث مثلاً في القرن 
الماضي حين بدا الكثير من الناس يتعاطون المخدرات الانفتاحية فحدثت انقلابات عظيمة في الثقافة 
الوطنية ولا تزال آثارها باقية إلى اليوم. المجتمع الذي يبيح المخدرات الإغلاقية كالكحول ويمنع المخدرات 
الانفتاحية كالال إس دي لا حجة معتبرة لديه على الإطلاق في أي نظر عاقل وعادلء ولا يمكن تفسير 
هذا الاختلاف في الحكم إلا بسوء النية, أما المجتمع الذي يمنع كلاً من المخدرا ت الإغلاقية والانفتاحية 
على السواء فموقفه أحسن وأعقل من ذلك. تكزيا لاشيزان حسما فا والأخريى سحتت الكيزاق الاتفتاحة 
قليلة هذا وتكاد تكون في حكم المنعدمة كشرب القهوة والدخان-الذي هو مخدر استرخائي كالحشيش 
مع اختلاف الدرجة في التأثير الاسترخائى وكونه أكثر إضراراً ينتماظية من ا لمشيو بسني تكو ركه 
وكمّية تعاطيه عادةً فمن هذا الوجه ينبغي الميل إلى فتح مجال تعاطي المخدرات الانفتاحية مع مراقبة 
النتائج والنظر إلى الحاجة لوضع قيود أثناء تعاطيها مثل البيئة الآمنة والمراقبة وهو الأفضل والأسلم 
كآن يكون في مكان محدد ملائم ورقابة طبيب. 

الحاصل: المخدرات التنبيهية والاسترخائية هي الأقلٌ إضراراً بالآخرين فينبغي فتح المجال لاختيار 
الأفراد لتعاطيها بأكبر قدر ممكنء والمخدرات الإغلاقية هي الأشدّ إضراراً بالآخرين فينبغي وضع أكبر 
قدر من القيود على تعاطيهاء والمخدّرات الانفتاحية تقع ما بين الاثنين فينبغي تصنيف أمثلتها والنظر 
في آثارها وإحصاء ذلك حتى يُنظر هل يُترّك الأمر للاختيار الحر للأفراد مع توفر المادّة أم توضع قيود 
قليلة لضمان بيئة أسلم لتعاطيها. 


فخ ينفتكدي اك ساس" التحضا ذه الحديفة أن نقوق من ما مستضيسهه دن لسفيةا وما اتتصع يه 
ينتصح بكلامنا ويقتدي بنا وبين ما نرضاه اجتماعياً لغيرنا مما يستحسن شيئاً غير ما استحستاه 
لأنفسنا. أن ترغب في فرض استحساناتك على الآخرين لكونك تعتبر نفسك مقياس الحقيقة ومعيار 
الصواب هو تخلّف عظيم يقبع في صلب طريقة العالّم القديم. أنا مثلاً لا أرضى لنفسي ولا لكل مَن 
يتصل بي أن يتعاطى ولا صنف من هذه المخدرات الأربعة التنبيهية والاسترخائية والإغلاقية والانفتاحية, 
وأسلك مق طرق الوصتول إلى هذ الكذان الأريعة هنا الا متاح إلى ساد ة كالقيوة والمحاق والكهول زا ال 
إس ديء بل أعتقد أن الجهل والضعف وسوء الاختيار والتوفيق هو الذي يجعل الإنسان يطلب تلك الآثار 
عبر تلك المواد» وأراه تقييداً شديداً على فرديتي وحريتي في الاختيار والمحافظة على نفع جسمي 
ونفسي وعقلي. فمثلاً أنا أصل إلى التنبيه عبر تناول غذاء نباتي والرياضة والنظافة والقراءة» وأصل 
إلى الاسترخاء عبر المشي والتأمل والتمدد على البحرء وأصل إلى الإنغلاق إن احتجته عبر الرجوع 
الصارم إلى أفكاري التي نقحتها عبر السنين ولا أزال وكذلك إلى إرادتي التي تملك حق التصرّف في 
شئ ما وأعالج القلق إن وجد بمواجهته مباشرة وبقوة وجرآة قدر المستطاع ولا أبالي بالدنيا كلها لآني 
أعلم أني ساموت عاجلاً أم آجلاً فلا آخذها بأكبر من قيمتهاء وأصل إلى الانفتاح عبر الذكر والصيام 
والصوم والدعاء والنظر في عمق الكون والوجودء ونحو ذلك من أسباب. لكن هل أرى أن لي الحق-ولو 
امخطيثة وق نياب القدزة اناف حى هده لاديف على كفي لكان فالمله لأنوكها لذ أ ند عرد ألهد أن 
يفرض علي تناول الدخان للاسترخاء فإنني لا أرى أن لي الحق في أن أفرض على أحد التأمل 
للاسترخاء. وقس على ذلك. لكن العالّم القديم والمتخلف له أشخاص يفكّرون بطريقة مختلفة وخلاصة 
طريقتهم هي أن القوّة هي الحقء فإذا كنت تملك القوّة لقهر الناس على طريقة معينة فلك كل الحق في 
فعل ذلك بل أكثرهم إن لم يكن كلّهم يرى أن عليك واجباً يجبرك على فعل ذلك, وتستطيع أن ترى آثار 
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العقلية القديمة حتى في أشخاص د يعيشون اليوم ومنذ عقود في مجتمعات تقوم على العقلية الحديثة- 
مهما كانت درجة هذا د اس على قهر مخالفيهم في كنئ ها ويتمتون 
خصول ذلك لهم .ولو كان منخالفهم يعيقن في محتمع آخن ويفضل بيهم مخيط وقارّة» الفردية المحترمة 
عندهم في فرديتهم هم لا فردية كل إنسان: والاختيار المعتبر عندهم هو اختيارهم هم لا اختيار كل 
إنسان: والضرر الجسماني الذي يتقونه هو الضرر الواقع على أجسامهم هم لا الضرر الجسماني 

الواقع على كل إنسان. أشخاص العالم القديم مساجين في سجن ”الأنا“ ومن حولهم سدود ومن فوقهم 
أغطية تمنعهم من إبصار من ورائهم بي احترام آو اعتبار حقيقيء فهم مساجين الجزء ولم يتحرروا منه 
إلى النظر في الكل, فيهتمون بأنفسهم ويمكن مّن يتصل بهم من حولهم ويؤدي تغيّر حاله إلى تغيّر 
حالهم فقط ومن وراء ذلك حكمه كلاشئ ولذلك إن استطاعوا بكلامهم أن يحنّوا 0 
يقع عليه أثر فكرهم وإرادتهم فهم يسارعون إلى ذلك ولا يبالون وكأتهم يقولون في عقولهم الفاسدة ”إن 
فرضنا كلمتنا عليهم شعرنا بلدّة اتساع الأنا وإن تضرروا هم فلا نيالي إذ.ضررهم لن يص ل إلينا فهذا 
أفضل من عدم الحث على قهرهم بكلمتنا لأثنا حينها لن نكسب شيئا“. إنسان العالّم القديم غالباً 
متوحش وغريب في العالّم وغريب في الناس ويعيش عيشة المستغل للطبيعة والحيوان والإنسان وأخلاقه 
منحطة ولا يتورع عن شئ يقدر عليه. لذلك ساد القهر في العالّم القديم لأن أشخاصه يعلمون بأن 
جمهوره لا يفهم إلا لغة القهر, ولذلك أيضاً تعامل أفراد العالم الحديث مع أشخاص العالم القديم بنفس 
نقظة ا القين والكن وا لقادة احرانا كرف سابل ب سكدن نطف التق إذا كان لق الحق عوقو 
منطق القوة؟ كيف تعتبر فرديته وهى لا يعتبر فرديتك ولو استطاع أن يجعلك نعجة عنده لما تأخر لحظة 
ولما تردد طرفة؟ كيف تحترم اختياره وهو يرى قهرك نصره في الدنيا وتسخيرك له نعمته الكبرى؟ كيف 
تمتنع عن الإضرار بجسمه وهو يرى أن جسمك مخلوق من أجل تلبية رغباته الجنسية أو المالية؟ الفصل 
كين الكالم:لحديث والعالم القديم جدرف نحا داولا بحسورتبينيها إلا حسو القؤة لأن صبانطب حصو الحق 
إذا قابل صاحب جسر القوة فلابد أن يتغيّر ليصبح أيضاً مفكّراً بمنطق القوة وإلا سيغلبه ويسخّره 
ويبيده فإن اللطف يتلوّث بالعنف لكن العنف لا يبالي باللطف. طبعاً هذا لا يعني أن الناس في العالّم 
الحدية :صارو] كلّهم أصحاب حق ولطف واحترام لفردية الآخر, فهذا افد ها 'نكون من هال الافسان 
عبية الدم نا حاله من نفس منطلق طريقة العالّم القديم, ولا تزال تجد آثار الطريقة القديمة حتى في 
العالم الحديث لكنّها في انحسار ولا تأتي بصفاقة وتحتاج إلى تبريرا م بحهفافة قافا ولاثقزال تشكل 
جذورها وتتبدد آثارها مع تقدّم الزمن بعمل أفراد العالم الحديث على ترسيخ قيم الفردية والاختيار 
واليرن السهادي.وها أعظه هده القيه:وإن كان :في الآرخن سعادة سبتحدها تف ظل هذه القيه: 
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( غزلية حافظ ) 


مَن عرف نفسه بأنها مجرّدة في حقيقتها عن جسمه وسعادتها في المعرفة والاتصال بالحق تعالى 
ومشاهدة الملكوت والغيب إيماناً وتعقّلاً سينظر في نفسه ويجدها طالبة لله تعالى بكل ما فيها من قوَة 
ولن ترضى عن الحياة بدون هذا الطلب والتعلق بالمطلوب الآجل تقدّس اسمه. ثم سيرى أن الله خلق لكل 
شئ سبباً في العالّم يوصل الطالب إلى مطلوبه؛ وحين يرى أن هذا السبب مفقود عنده أي عند ذاته فهو 
ليس سبباً ذاتياً لحصول ذلك المطلوب فسينتظر قدوم السبب من لدن الله الموصل إلى الله وهو الوسيلة 
والرسول؛ وحين تتنرّل الرحمة الإلهية في صورة الرسول ورسالته الإلهية ويهبها لهذا العارف بنفسه 
المنتظر رحمة ربّه سيقول كما قال حافظ : 


خيس نا نشول المفيتاقيخ» اعطني:رمنالة الحديت 
حتى أجعل روحي-راغبا- فداءً لاسم الحبيب ) 


(مرحباً) أي ساتقيلك يصدر رحب وامبع وكلي قبول لك (يا رسول المفنتاقين) الملشتاقين إلى الطئلة بالله 
تعالى فأنت وسيلتنا يا رسول الله وأسألك (أعطني رسالة الحبيب) فالرسول وسيلة حصول رسالة 
الحبيب تعالى وهذه الرسالة جوهرها شيء واحد هو البركة الإلهية المصاحبة لذكر اسم الله فذكر الاسم 
الإلهي بدون هذه البركة لا يوصل عادةً إلى الله ويخرق حجب الطبيعة ويعرج بالذاكر إلى ما فوق 
الطبيعة ومن هنا قال حافظ مفسّراً طلبه رسالة الحبيب التي هي القرءآن العظيم (إحتى أجعل روحي) 
فالرسالة تخاطب الروح في جوهرها (راغباً) عن رغبة وطواعية وإسلام لا عن رهبة دنيا وبالإكراه 
والاستسلام فهذا الطريق طريق المشتاقين وهي حالة نفسية بل مقام روحي يطلب صاحبه أدنى سبب 
وظل سبب يقرّبه من الحبيب القدّوس, (حتى أجعل روحي راغباً فداءً لاسم الحبيب) فاسم الحبيب هو 
خلاصة رسالة الحبيبء والقرءآن كله في ”بسم الله“ وفي إذن ويركة ”واذكر اسم ربّك وتبثّل إليه تبتيلا“ 
فأمر بالانقطاع التام للاسم الإلهي والانقطاع يعني الانغماس الكامل في الاسم الإلهي بكل عقل وخيال 
وحس فلا تفكّر إلا في الاسم ولا تتخيّل إلا صورة الاسم ولا تنطق وتتحرّك إلا للاسم؛ ومن هنا قال 
(فداءً) أي سأجعل روحي بكل قواها وكل ما هو تابع لها فانية ومستهلكة في اسم الحبيب. فالرسول 
يعطي الرسالة: والرسالة تعطي الاسم, والاسم هو المقصد الأسنى والجنة العليا. 


ينا الاسشتزا قدي ذكو انيم العييه والفرق رودي :في فور اتبيه الأقدمن لكر الزوخ مين حال 
الاشتياق إلى حالة الاحتراق» ومن الغفلة إلى الذكرء ومن البعد إلى القرب. ولأن هذه الحالة غيبيبة لا 
صورة لها يمكن رسمها لإيصال المعنى للسامع والقارئ فإن حافظ يضرب مثالاً من الطبيعة على طريقة 
زمنالة الحبيت الذي تفي :القردان في :صرب الآمثال للقيبيات بالمكتهوذات فيقول حا قط :: 


( وقد أضحت ببغاء طبعي بسبب عشقها لسكر الحبيب ولوزاته 
مولهة حائرة كالبلبل الحبيس في قفصه) 
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ضرب للروح مثالان: الآول الببغاء والآخر البلبل. كلاهما من الطيور إشارة إلى أن الروح بعد استقبال 
الرسالة والاستغراق في اسم الحبيب تعالى تتحول من حالتها الآرضية إلى حالتها السماوية فتصبح 
بدرجة ما شبيهة بالملائكة فاستعمل مثال الطير كما قال القرءآن عن الملائكة ”أولي أجنح“ تمثيلاً لهم 
بالطيور وكل جناح يرمز إلى درجة سماوية على اعتبار أن الجناح يرمز في الطبيعة إلى قدرة الطير على 
الارتفاع في جو السماء أكثر والملائكة لهم مقامات ودرجات ”وما مذا إلا له مقام معلوم“. أمّا الببغاء 
فيشير به إلى تكرار الاسم الإلهي كما جاء في الرسالة القرءآنية كما أن الببغاء يكرر ما يتعلمه من 
البشر كذلك هنا روح حافظ تكرر ما تعلمتة مونتاج التقتر الذي قن شوو الس سنن الله علنفوالة 
وسلع: فالسكر إشارة إلى كلذ الله لأنهيسين به إلى :ضفتي الَكبِيبٍ الحلوة والشفة مصدن الكلية: 
واللوزات إشارة إلى عيني الحبيب فيشير إلى عين الله التي يشهد مراقبتها الدائمة له كما قال الله لنوح 
”فإنك بأعيننا“ و لموسى ”ولتصنع على عيني”“» فالمداومة على قراءة كلام الله ومراقبة عين الله تجعل الروح 
في حالة عشق والعشق يحيط بالروح من كل جهة حتى لا يبقى فيها منفذ ولا مخرج لشئ آخر غير 
المعشوق. وآما البلبل فإنه بعد تحؤل الروح بالقراءة والمراقبة لحالة العشق الإلهي تصبح ضجرة من 
حبسها في قفص الجسم الطبيعي وتريد التخلص منه إلى سماء جوار الله وقربه بالموت وترى نفسها 
[كالبليل الصيس في قفص لانو لع كعد مصير :على كبن الطبيعة لدلك شغل الله فكي القرءان ذلك 
علامة الولاية الحقة ”فتمنوا الموت إن كنتم صادقين“ وقال ”لو أنا كتبنا عليهم أن اقتلوا أنفسكم..ما فعلوه 
إلا قليلاً منهم“, فالروح تصبح كالبلبل تغتّي من جهة بالأغنية المقدّسة كما قال النبي صلى الله عليه 
وسلم ”ليس منا من لم يتغن بالقرءآن“ لكنها من جهة أخرى تشعر بالحبس من حيث اضطرارها للعيش 
داخل قفص الجسم والطبيعة وترى عقلها مقيدا بالجسم وصوره وقيوبه الطبيعية الكثيرة بدلاً من 
مشاهدة الدى الصبراع وشرت الذكن القراع ككش غطاء الطبيعة بالموث "وجاءت .سكرة الموت بالحف».. 
فكشفنا عنك غطاءك فبصرك اليوم حديد"“». فالروح (مولهة) بالحبيب والغيب والملكوت والمعراج إليه وهي 
أيضاً (حائرة) لا تدري متى وكيفية الخروج من هذا القفصء فمن ولهها تغذي وتطرب وتنبسط ومن 
حيرتها تقلق وتضطرب ويضيق صدرهفاء وهي بين البسط والقبض ما دامت في قفص الطبيعة ثم بعد 
الموت يصدق عليها ما قاله النبي صلى الله عليه وآله وسلم لابنته فاطمة الزهراء عليها السلام في مرض 
موته ”لا كرب على أبِيكِ بعد اليوم". 


مما ستفكّر فيه النفس حين تكون في حالة حيرتها واضطرابها هو النظر في سبب إقدامها أصلاً على 
سلوك الطريق الروحي واتباع الرسول في مسيرته نحو العرش الإلهي, فقد يحصل نوع من إعادة النظر 
أو إرادة التأكد من صحة سبب الإقدام على السلوك والاستفراق في هذا الأمر الذي صار محيطا بها 
من كل جانب ولا تجد طعما للحياة بدونه ولا تجد راحة تامّة فيه. ويذكر حافظ هنا السبب فيقول : 


( وقد نصب الحبيب شباك ذؤابته وجعل خالّه طّعماً في هذه الشباك 
قوقع من أجل الطعه في هذى الاك ) 
هنا استمرار للمثّل السابق فالروح مثل الطير وكما أن القلين تهنان بالشياك وات الطى كل ري 
الماشق يقبا مكادها الحين بشعة رطع فم هقا» خا الشمالة :فيو (لاؤابتهوالذؤائة حجن لراش 
فترمز إلى القرءآن من حيث أن الرآس يرمز للعلم والشعر امتداد خارج من الرأس فهو الكلام الخارج 
نن لعل أ ى"القوراخ الاي »نول مزع علد الث مالي ”| دزله كلت" مهدر روم القاله ا لر ادي لاتها توتظيفنها 
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في القرءآن ووجدت غذاءها وقوّتها فيه فأقبلت عليه فاستحوذ عليها بجماله العالي وقوّته اللطيفة التي 
تصيب قلب الروح فتجذيه ناحيتهاء وأما الصعد ليو خا له رمق الشدافة على" الوجهاقا لمعه فين إلى 
الصفة والشامة تشير إلى النقطة البارزة في الوجه فترمز إلى الاسم فصفات الله تعالى التي عبّر عنها 
بالأسماء الحسنى هي وجهه الذي قابلنا به عن طريق تعليمنا إياها في القرءآن وبالنظر إلى الاسم يبرز 

لنا وجه المسمّى تعالى كما قال ”فأينما تولّوا فثمٌ وجه الله“ وقال أيضاً في آية ”ويبقى وجه ربّك“ ثم قال 
"تبارك اسم ربّك“ فالاسم أبرز الوجه لنا وجعلنا نراه في كل شئ ومن هنا تجد القرءآن مملوءاً بربط 
الأمور كلها بالأسماء الحسنىء فيقول حافظ (فوقعت من أجل الطعم في هذه الشباك) أي سبب إقبالي 
على القرءآن هو كونه يتكلم عن الله وفيه أسماء الله من أوله إلى آخره فهو كتاب الله لأنه مملوء بأسماء 
الله ورؤية الأمور بعين الله وربطها بالله تعالى ذاتاً وصفة وفعلاًء فمن أجل إرادتي لاسم الله وقعت في 
شباك كتاب الله فصادت وويحي وتملكت قلبي: 


إن لام شخص حافظ على هذا الاستغراق الكامل في الطريق الإلهي ودعاه إلى الخروج منه بدلاً من 
اعتبار نفسه في شباك صياد آو قفص بلبلء وكذلك ! نادقى شخصن يان :حافط يزعم لنفسبه مقاماً ليس 


لغيره تكبّراً وتميّزاً عن الخلق» يأتي رد حافظ على هذين الصنفين ببيت واحد فيقول : 


( وكل مّن يشرب مثلي جرعة واحدة من كآس الحبيب 
لا يستطيع أن يفيق أو يرفع رأسه الثمل حتى يوم الحشر ) 


فالعا شق هنا قد شرب من كأس الحبيب أي صار ذكره جزءاً ذاتياً لروحه وليس مجرّد عمل خارجي أو 
عَرَضِ طارئ فكما يصبح المشروب في الجسم ويتحلل في الدم كذلك الذكر كلاماً واسماً إلهياً لم يعد 
منقصلاً عن كيان الغاشق فالقضية ليست أنة يغعتير نفسه كذا أو لا يعتير نفسه بل خرجت من حيّز 
الاعتبار ودخلت حيّز الذوق والتوحد مع المعنى وتغيّر عقله نفسه فصار (لا يستطيع أن يفيق أو يرفع 
رأسه الثمل حتى يوم الحشر) أي تغيّر عقله من حيث جوهره وليس فقط من حيث ظاهره المتصل بالزمان 
والمكان الطبيعيين بل جوهره تغيّر فلا يفيق حتى يوم الحشر الذي هو يوم الأبد وما بعد الزمان الطبيعي, 
فكيف يخرج مَّن هذا حاله من هذا الأمر. ثم إن حافظ هنا يضع تجربة لكل من يشكك في طريقه أو 
يدعي أنه ينسب لنفسه مقامات مميزة فيقول (كل مّن يشرب مثلي جرعة واحدة من كأس الحبيب) فالأمر 
أوسع من شخص حافظ بل مفتوح للكل وكل مّن يشرب مثله سيجد نفسه مثله أي هو شرب يغير طبعك 
ونفسك ويبدّلك من كائن إلى كائن جديد فتذوّق لتعرف. الإفاقة أن تنظر للطبيعة بعين طبيعية مرّة أخرى 
كما كنت تفعل أيام جاهليتك الروحية؛ ورفع الرأس أن تعتبر نفسك ربا لنفسك مستقلاً عن ربّك الحقيقي 
جل وعلا كما كنت تفعل أيام ظلماتك الأنانية» والشرب من كأس الحبيب يجعل العين ناظرة إليه لا إلى ما 
دونه؛ والشرب من كأس الحبيب تجعل الحبيب هو كل شئ لا الأنا الجزئية البشرية فحتّى الأنا تتحوّل 
إلى أنا مرتبطة متعلقة تابعة للأمر الإلهي كما قال ”قل إني أنا النذير المبين“ فما قال ”أنا“ إلا بعد أمر 
”"قل“, وما وصف أناه إلا ب“النذير“ الذي جعله الله كذلك فأحاط الأنا من جهتين بالأمر الإلهيء ولذلك 
الرسول معصوم لأنه إلا يستطيع) أصلاً أن يغيّر من حالته هذه كما لا تستطيع الشمس أن تنبت 
الحنظل بدلاً من إشعاع الضوء. كل ما تحتاجه الروح هو (جرعة واحدة) من كأس الحبيب» وهذا الفتح 
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المعيّر عنه ب“سقاهم ربّهم شرابا طهورا“ يكفي لو حصل مرّة واحدة للإانسان في تغيير نفسه بالكلية 
وتبديل عقله تماما ومن جذوره وعمقه. 


وبما أن هذا الطريق طريق ذوق وتجربة لا طريق تخمين وفلسفة ولا يمكن إيصال الشعور الوجداني 
والحقية الروضي باك مرج يرن لامكال وتقريي:الأفكار مسو رمن اللبالغات 'اللفظ: فال حاف قاطها 
الطريق على مّن يريد تحويل الطريق الإلهي إلى ألفاظ بدلا من معاني وَنصوص بدلا من أذواق : 


( ولن أستطيع أن أشرح أشواقي إليه 
وإلحافي عليه أكثر مما فعلت مدعاة لسآمه وملله ) 


(لن أستطيع أن أشرح أشواقي إليه) فمّن يريد الشرح والفلسفة الذهنية واللفظية هنا فليعلم أن أكبر 
البلغاء عاجز عن ذلك لأن القضية نفسها مستحيلة وجودياًء فآنت لا تعلم من الألفاظ إلا معانيها في 
نفسك لا معانيها الحقيقية في نفس المتلفظ بها ولا يمكن إيصال حقيقتها عنده إليك بواسطة الألفاظ 
فقط لأنها ظلال المعاني لا حقيقة المعاني فأقصى ما فيها الإشارة وقد أشار بما يكفي لمن يفهم 
بالإشارة لذلك (إلحافي عليه أكثر مما فعلت مدعاةً لسأمه وملله) فقد فعل ووصف بالرمز بأقصى ما 
يستطيعه لكن ما وراء ذلك النمط من التعبير مستحيل فيكفيك ما مضى إن كنت من أهل الطريق أو 
عندك استعداد سلوكه. 


فماذا يفعل من يريد تذوّق هذا الأمر الروحي وكشف هذا السرٌّ الإلهي؟ الجواب كما يلي : 


( ولكدّي إذا استطعثُ سأكتحل 


بتراب الطريق الذي يشرفه الحبيب بقدميه ) 


الحبيب هنا من وجه هو الله تعالى والمعنى أنني سأنظر إلى كل آثار فعل الله وكل مظاهر أسماء الله 
بعين التقديس والاعتبار والتأمل والنظر الإيماني فلن أرى شيئاً إلا كآثر لوجود وإيجاد الحبيب جل وعلا: 
فهذا هو الطريق بجانبه العلمي والإداكي. والحبيب من وجه آخر هو رسول الله صلى الله عليه وآله وسلم 
وقدمه إشارة إلى سنته و(بقدميه) أي سنته فيها شريعة وهي أعمال الظاهر وفيها طريقة وهي أعمال 
الباطن؛ فكحّل نفسك وجمّلها باقتفاء أثره ووضع عين الاهتمام على اتباع سنته. وهذا هو الطريق بجانبه 
العملي والسلوكي. 

فهل اتباع الطريق العلمي والعملي هذا سيؤّدي إلى اتحاد بالله تعالى كما يقول أهل الاتحاد مثلاً؟ حتى 
لا تتوهم ذلك وتعتقد أنه بالإمكان حصول مثل هذا الاتحاد كنتيجة للطريق يقول حافظ مبددا هذا الوهم 
وكاشفا واحدا من أعظم أسرار الطريق بل الوجود كله : 


( وقد انحصر هواي في وصاله , وانحصر هواه في فراقي 
فتركثُ رغبتي » حتى تتحقق له رغبته ) 
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الله مطلق بالإطلاق الحقيقي ولا يمكن لغير موجوب واحد أن يكون له هذا الإطلاق الحقيقي لأنه لا يتكرر 
ولا يتثذى ولا يتحد به شئ ولا ينفصل عنه شئ فهو أحد صمد وواحد قهّارء فالفرق بين العبد والموجودات 
المقيدة وبين الحق تعالى لا يمكن تغييره وجبره بالكلية» فنحن نتجِّه صوب المطلق سبحانه وتعالى ونتقرّب 
إليه بالزيادة من العلم مثلاً لكن العلم لا حد له فالتقرّب لا حد له وكلّما ازداد علمنا كلما ازداد بعده تعالى 
عنا من حيث إدراكنا للامحدودية علمه بالتالي لا محدودية ذاته فنحن نقترب من المطلق بالارتفاع في 
درجة العلم لكن لأنّه مطلق فكل ارتفاع اقتراب من جهة وكشف للبعد اللانهائي بيننا وبينه من جهة أخرى 
كالعدد كلما ازداد كلما اقترب من اللانهاية لكن واقعياً المسافة بين أي عدد وبين اللانهاية كقيمة مطلقة لا 
يمكن قياسها ولا جبرهاء وهذه هي المعضلة الكبرى للعارف والسالك طريق الحق تعالى فكما قال حافظ 
(وقد انحصر هواي في وصاله) فكما ذكرنا في العلم كذلك في كل صفة أخرى انحصر هوى العارف 
في حصول الوصل بمعنى الوصول إلى المطلق تعالى؛ لكن (انحصر هواه في فراقي) أي الحقيقة 
تقتضي أن يكون بيني وبينه فرقا لا يمكن جبرهء (فتركثٌ رغبتي) أي تركت رغبتي في ادعاء المستحيل 
والاعتقاد بالدعاوى الباطلة الزاعمة إمكان حصول الاتحاد والتماهي بيني وبينه. لماذا؟ (حتى تتحقق له 
رغيف1 ا تحدى أسلم باللحقيفة الراقعية:الدى الأراقة لها ولا مقي لها لاسنتدالة ذلك:في ثفن الأمر. 


فما العمل الآن بعد أن أدركنا استحالة ذلك الوصل التام بين العبد والرب؟ يختم حافظ بقوله : 


( فاحترق يا حافظ حسرةً إليه ‏ وابقّ بغير دواء 
فلا دواء لعلّة الحبيب المستعصية التي ليس لها شقاء )4 


فالاحتراق بنار العشق الإلهي هى الحالة المستمرة التي لا مخرج منها وهى احتراق جميل كل شعلة منه 
فيها ألف نعيم وحرارته انبساط وكل فناء بسببه يعقبه ألف بقاء كما قال الله ”من ذا الذي يقرض الله 
فونه تحجيا فيضا عقه لله والماهتق فن: | فيك هووة كله إل عمال ماله مقط ىواستي أ فى لوا 
لأنه لا دواء ولا شفاء من هذه الحقيقة الوجودية المطلقة القاضية بأن يكون كما قال ابن عربي رضي الله 
عنه ”الرب رب والعبد عبد“» والمقيّد لا يكون مطلقاً والمطلق لا يكون مقيّداً في نهاية المطاف. فإن كنت 
جاهااً حرقتك نار الجهلء وإن كنت عارفاً حرقتك نار المعرفة» فالوجود كلّه نار إلا أن الله يجعله من وجه 
برداً وسلاماً على أخلائه وأحبابه وعشاق حضرته. وأي محاولة لإيجاد دواء لهذه العلّة لن يكون إلا 
دعاوى كاذبة تؤدي إلى نار مظلمة لا نور فيها وعاقبتها سيئة حتماً. قبول الحقيقة القاهرة كما في 
بغض النظر عن راحة النفس فيها هو أول وأكبر وأهمٌ شرط في هذا الطريق المستقيم؛ حتى إن كنت 
الحقيقة محرقة ومؤلمة للنفس فيجب قبولها بسلامة قلب وإِلّا فالمخرج الوحيد ليس إلى دار الشفاء بل إلى 
دار الشقاء. الوجود حقيقة لها حقائق وأعمق نقطة معرفة تقتضي التسليم المطلق بهذه الحقيقة والالتزام 
بمقتضى تلك الحقائق بغض النظر عن أي اعتبار نفساني وإرادي. الحقيقة أعلى من الإرادة» والإرادة 
المخالفة للحقيقة ستنقهر للحقيقة ولو بعد حين. في البدء قد يبدو أن لوازم الوجود تابعة لما يبدو لنا بلغتنا 
كهوى ورغبة صانع الوجود» لكن هذا قصور في النظر وسوء في الآدب, فالهوى والرغبة توهم بأن الوجود 
يمكن أن يكون على غير ما هو عليه فيما يتعّق بحقيقة العلاقة بين الرب المطلق والعبد المقيدء إلا أن 
التزام أمر (فاحترق يا حافظ حسرةً إليه وابقّ بغير دواع4 سرعان ما يكشف للعاشق بأنه (لا دواء لعلة 
الحبيب المستعصيبة التي ليس لها شفاء) فيتبيّن أن الأمر ليس هوى ورغبة بل حقيقة واجبة لا يمكن 
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تغييرها أصااً كما أنه لا يمكن تغيير حقيقة أن السبعة أكثر في العددية من الثلاثة. عمق الحقيقة غير 
مجعول وغير تابع لإرادة أحد بل هي ما هي عليه ولا احتمالات في الأمر حتى يقال "لماذا هي هكذا 
وليست كذلك؟“ فمثل هذا السوال لا يكون إلا حيث يوجد للتغيير مجال ويتعدد الاحتمالء أمًا حيث توجد 
الأحدية الوجودية المطلقة وتغلب الوحدة الإلهية القهارية ويكون الموجوب هو عين ذات الوجود فلا مجال إلا 
للعمل بقوله "ويسلّموا تسليما». وإن لم تجد برد التسليم فعلى الأقل اعمل بما قاله حافظ و(احترق) ! 
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( أحدية ) 


هبّت رياح الروح من جانب العرش, 
فقطاب الفيش واخضلت الأوراق: 
هداً بحر الوعي وسكن موجه. 

واشتعلت بنار العشق سائر الآفاق. 


ناشراق هم الحببي تسابى حت التراب: 
غنوك ا لرما ل تتهوينا والأحكان شعات 
وصوت ناي حضرة أولياء الحق يجذبناء 
كالمغناطينن للنفوس نحو زياض الأنبياء. 


اجلس بصبر وخشوع وانظر لوجه النبي» 
فوجهه المقدس باب أبواب بحر النورء 
ليسجد قلب المحبٌ صوب قبلة الولي» 

تفي السك المتاء رفي لقنا السروي: 


فمعشوقنا يتغتى بالكلام الأزلي الآن؛ 
الكون مسجده والهواء محرابه فاستمع, 


مأذ! مقول احتحات الصفة الكرينة: 
الذين صمتهم كلام يهرٌ أركان الوجود, 
يقولون الله الله لا يفترون ولو لحظة, 
هم كإسرافيل بأنفاسهم يحيا الموجود. 


تعال يا مسكين فعندهم ماء الحياة, 
من لدن الحي صاروا كعيسى المعاني, 
بقوة من لدن القوي غلبوا كل المباني. 


انظر في القلب فهو بيت الحقيقة, 
احفر فيه فقث كدز الفطرة القديد: 
بمعرفته تخلى إسحاق عن جسمه. 
وبضربه تفجر زمزم الوحي تحت العليم. 
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تاهت الآذهان في صحراء الأفكار, 
والمغرور يجادل الشمس بشموع الليلء 
اخلع الذهن والبدن أي موسوي النفس» 
فالحق الصريح ماله حجاب ولا مَيل. 


في الواحد تجد أبا لهب مبايعاً للرسول, 
والشمس مع القمر في إشراق لا يزول» 
والمجوسي يصلي مع المؤمن والزنديق» 
هذا حق وإن كانت تحيله أكثر العقول. 


الواحد وراء الوراء وهى عين العينء 

والموجودات موجود والموجود عدم» 
والعدم حقيقة والحقيقة آنت, 

فك ذا الفكن لتقف من العلد. 


سعينا سراب وعملنا هباءء, 
واشتغالنا نَصَب وغرضنا خبيث: 
تعالوا نتوب ونصلح الحال؛ 


ونسعى لمرضاته بسعي حنيث. 


مَن عرف الواحد صار تكد : 
مَن ذكر اسمه صارت لاسمه فرادة: 
للعارف غربة في غياهب الدنياء 
وإن كان عنقاء ومن سواه جرادة. 


الذكر حرفة تجار الخلود, 
ذكانهة قلبهم النطيف» 
سوقهم الوقت فوزهم الخلوة, 
وثروتهم نظرة من عين اللطيف. 


في حانة العشق ساقينا خفي, 
وبرقص أرواحنا جُنت الأكوان, 
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وتحررت الأآرواح بسيف علي. 


لا تخف من ذي الفقار أي فقير» 
فهو نور في ثوب نار فلا تحزن» 
ففقدان النفس فوز بالسدٌ الأقدس: 
أسلم النشنن وشهاعة لا كحن: 


ذكن اسه التعالاي طوفان للروج: 
لا عاصم منه ولا سفينة نوح, 
اغرق فيه ففي الغرق فيه نجاة, 
وللنجاة سر لا يمكن به البوح. 


”قل الله ثم ذرهم” كالذرٌ صغارء 
اقطع يد فعلك كجعفر الطيّار, 
لا تقل "عقلي“ فهو شاهد زور, 
في اما يتعلق يقضايا الأضرار. 


العقل طفل في زاوية الصوفي, 
يُرضعه كلمات حتى ينام» 
وفي ليل الصفاء يأخذ القرءآن» 
ليعبر به لما وراء الآحلام. 


أنت سرٌ بلا شكل وجوهر بلا لون 
نور بلا ظل وروح بلا جسدء 
لاحن هيت لانو رضن 
ولااكتقضيك تلن لول بحس 


أخل النار مح الستيعة لااونتهتيا: 
فيا غافل هل أنت أقلّ من شمعة, 
استيقظ فقد طال سُباتك العميق» 
ولفسال وى الأتواى فتكفنك مكة لعة. 
تقرّب إليه بدمعة. 
واقرع الباب بحرقة, 
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عسى يمطرك برحمة. 
أو يمنن عليك بصعقة. 
هذا الكلام طويل الذيل؛ 
ويمكن مده إلى الأيدء 
فخذ خلاصة هذا الكيل, 
”قل هو الله أحد". 
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(عنقاء) 


ص في ليل النفس واستشعر الصمت, 
ليلذ نهار القدس وتجلي الحق البحت» 
هنا تلقى الروح خاتم النبيين. 


قل لصاحب ”قل“ صورة الأنوار, 
اسقني رحيق القرءآن المختوم, 
يا كوثر العقل ومنبع الآفكار, 


تعالى الحي وتجلّى بالإحياء. 
أي ميّت المعنى افتح الباب, 
فقد جاء ميكائيل بالأنباء. 
والرزق عندنا بغير حساب. 


في غربة الدنيا هبط رسول الوطن, 
نازلا بِسُلّم في بثر الآموات, 
انظر لمصباحه الذي يرفع به الحزن» 
تمسك بحبله واصعد للحياة. 


الوحدة مجتمع الأفلاك فانظر, 
حولك ألف من ملائكة الرحمة, 
وحدة العارف رياض الحي فاذكرء 
واكتب ما ثُلهمه تحديثاً بالنعمة. 
وراء حجاب الجسم عوالم» 
داخل ستار النفس غيوب» 
من كل خيال لك سلالم» 

وفي وعيك خلوة المحبوب. 


جبل قاف ومداد النون, 
قطرة في بحر السرٌء 
فاذهب وراء العقل والجذ س0 
تنفس ما دمت وأنت حرٌ. 
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تاج الخلافة حرية الروح, 
لات اغنها يدل 
عبق الفردوس بالحرية يفوح, 
إياك أن تبغي عنها جولا. 


تظافتك أوساخ عبادتك إعراض, 
عون الحرية وعدم الع 


صاعقة ”قل“ أحرقت دنياناء 
ومن تحت الحريق خرجت العنقاء, 
بماء ”قل“ ربنا أحياناء 
قشل جوم ورتتا كديا 
لووهك أهذية نعانيها المتعلقوق 
يخاضمها ذؤماً الأهل والمال: 
فاحذر آي عزيز إغراء السجون, 
لامكيفدك الساء والرحال: 


انظاق في الآفاق يناككا مسمرطا. 
اضكل ام القريب والغرين 
هب :لكت لفيا ومكدرك. 
انشر عطر أسماء الحبيب. 


يا شمس الحقيقة وقمر الطريقة, 
يا نجم الشريعة وقطب الآكوان؛ 
كفاك احتجابا عن وجه الخليقة, 
فمن دون حبك يهلك الإنسان. 
سرى من لا يسري وهو السرياني» 
في وبكل عين له شاهد عياني» 


شم فاتذوقه والذوق شكله, 
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في الفكر نزل لكنه ارتحل, 
هى غيب الغيب وفيه عزه. 


القول فيه سكوت والسكوت نطق» 
اكد 6 كفر واعتقاده تقييد» 
إطلاقه دعوى ويجلّ عن المحق» 
قل ما تشاء واحذرنَ التحديد. 


الخرة كارحد حدم 
خدمة أوليائه فوز ولطف, 
ففيهم خلاص من هم الفكر, 
وفيهم نجاة من غم الكفر. 


اطلب الولي قوق السماء 
احفر الأرض وشقٌ الجبال. 
ذا قليل لمن قيل فيهم ”رجال". 


الام الزوج تجرها صدورمم 
عين الله تحفظ عيونهم, 


والفوز مضمون للمؤّمن بنورهم. 


حل الغروب فقم للصلاة, 
فملكوت النفس فوق الطييعة:, 
ضوء الباطن من نور الله 

وعلامات الظاهر مجرّد ذريعة, 
فلا فرق بين ملك وشادء 
الكل له من الواحد شريعة. 
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( عن الزواج ) 


العادة في الأمور العملية المرتبطة بالعاطفة أن يختلط فيها التنظير الفكري بالتجارب الشخصية للمفكر 
وقد يُُخفي تجربته وراء تفكيره الذي ظاهره التجريد والموضوعية: هذا الأمر وإن لم يكن غريباً عن الطبع 
البشري فهو مقبول من وجه لآن كل تجربة شخصية في آي موضوع هي بحد ذاتها كاشفة عن جانب 
حقيقي موضوعي منه فخطأ المفكر من الصنف السابق-إن كان له خطأ-هو تعميم تجربته على الجميع 
بدلاً من الاعتراف مسبقاً بأنه إِنْما يفكّر في حدود تجربته لا بحسب آفاق عقله وقراءته وملاحظته 
ومحاوارته مع المجرّبين قبله ومعه ويعده, ولا شئ ينطبق عليه هذا مثل الزواج والعلاقات ذات الأسس 
الجنسية أو الغايات الجنسية عموماً لشدّة ارتباط النفس البشرية بالجنس بل يرى البعض أن الغاية 
النهائية لكل الحياة البشرية هي الجنس من حيث أنه وسيلة بقاء شئ من الفرد في الطبيعة أو بقاء 
النوع البشري بشكل أعم. 

لذلك كله يجب أن نميّز بين مستويين للنظر في موضوع الزواج: المستوى المشترك والمستوى 
الشخصي. المستوى المشترك هو الذي ينظر إلى نفس طبيعة العلاقة الزوجية-بتعريف محدد لها يختلف 
بحسب اختلاف الأمم-ومن هذه الطبيعة وما تقتضيه بحسب العادة يستنبط أموراً عن الزواج. المستوى 
الشخصي هو الذي ينظر إلى تجارب الأشخاص كُلَدً على حدة وما وقع لهم وما انتهوا إليه بالأخص 
فيما يتعلق ما يتم استنباطه من المستوى المشترك لنرى مدى ظهوره فيهم وكيفية ذلك ثم بعد ذلك يتم 
تصنيف هذه التجارب الشخصية بحسب أنماطها العامة إن وجدت ولابد أن توجد فإن مجال الآثار مهما 
اسع قل اخبانا قحي انوا ضهدولق اهمها" علنيا 9 اتستتصياتيا متهيظا . ومقا لتخا مده تيدف الى 
البحث في المستوى المشترك بشكل رئيس وقد تُذَكّر بعض التجارب الشخصية-ليس بالضرورة للكاتب- 
كإشازات لتقا معيتة مُرانَ بها ضرب المثل وتقريب الفكرة إن كانت مفرقة في التجريد لآننا نريد أن 
تبقي أرخلنا زاسكة في الآرضن .مهما منادنا أعيننا إلى أعماق السماء فموهنوعدا عملي في النهاية لا 
نظري نفساني بحت. فتعالوا ننظر. 


المقصود هنا الارتباط التعاقدي الذي يدخل فيه شهود من المجتمع برسومه والدولة بقوانينها وتكون 
السوولئة فة فلك طرفي :القع قدنمازكة فاكوها ومعابة الحهاقيا. هذا القذن فى الشترة يدن لاضتداف 
المختلفة للزواج في معظم المجتمعات التي يخاطبها هذا الكتاب فنقتصر عليه. وبالنظر فيه نجد 
الفكاضي الاسابيسة الد كدر الروا عنعن الصيفة .| لمتهة ارشا ل ارايت قد تمك فو ع خارهن 

لا اجتماعي ولا قانوني فالمجتمع غائب والدولة غائبة ولا وجود إلا لآفراد الصحبة وهم على روي 
واختيارهم الحر المتجدد هو الذي يشكل طبيعة العلاقة وشؤونها المختلفة ويحدد بدايتها ونهايتها بالإرادة 
الحرة لأظرا ف العلاقة لااغير فلا نوخد تدخل عاشي كالتدخل الفاتودى والحاحة إلى الإخراءات القصاف: 
ونحو ذلك ولا يوجد تدخل غير مباشر كتآثير المجتمع بعاداته وعقوياته النفسية كالرمي بالعيب والآلقاب 
الشنيعة للمنفصلين ولا بعقوباته الفعلية كالمقاطعة العائلية ونحو ذلك. أهمٌ ما يميّ الزواج عن الصحبة 
هو الاراد#الطلقة اتحنة زأى الحرة على اعضار :اتنا فيمقي الاطادق:والحياة بالحرية): فى الؤوا +« الارادة 
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مقيّدة بالقانون والأعراف فهي ليست حرة والإرادة ميتة من حيث أن قرار الارتباط تم في الماضي 
واستمرار الارتباط مرهون-ولى نفسيا-بذلك القرار الماضيء بينما الصحبة الإرادة فيها مطلقة وحية. 

بما أن الإنسان يتلخُص في إرادته وينبني على طبيعة إرادته وحالتها وتتشكّل أفكاره ومشاعره 
وخيالاته وآحساسيه بدرجة أو بأخرى بناء على حالة إرادته» ويما آن الإرادة المقيدة والميتة تسبب حالة 
نفسية سيئة للإنسان بالضرورة: فالنتيجة التي لا مخرج منها هي أننا سنرى الغالبية العظمى على أقل 
تقدير من الأزواج في حالة نفسية سيئة وبالتالي حسية أيضاً وسنجد تجربتهم في الحياة مصبوغة 
بدرجة ما من البوّس والغم وضعف الحيوية وقلة الجمال ومن المتوقع آيضا أن نجد الزواج يميل بأطرافه 
إلى الجهة السفلى بمعنى أن علاقتهم قد تبدأ في درجة مرتفعة نسبيا من الصحة والحسن والتناغم لكن 
سيرها وحركتها ستكون باتجاه المرض والقبح والتنافر وهذا بغض النظر عن الأشخاص أنفسهم وإن 
كانت طبيعة الأشخاص ومدى توافقهم في شؤون أخرى-لعلنا نذكرها لاحقاً-قد تساعد في تخفيف حدة 
هذه الحركة نحو الهاوية لكنها لن تمنعها فالعوامل الشخصية قد تساعد على مقاومة الاتجاه الأصلي 
للعلاقة لكنها لن كفي اتجاه التناق ذاته. أماالصحنة #الهالب :هلها الفكى فتتارها حركة فح الأسفل 
إلى الأعلى وذلك بسبب الحرية التي تكمن في جوهرها وتؤسس قاعدتها وهذا لا يعني أن الصحبة 
ستكون دائماً ”"ناجحة“ إن لا توجد علاقة بين إنسان وإنسان إلا وهي معرّضة لمخاطرة الانعدام والتنافر 
بحكم الطبيعة الفردية لكل إنسان إلا أن الصحبة إن انتهت تنتهي عادةً في بدايتها أو لا تنشاً أصلاً 
بسبب ظهور الآفراد بعضهم لبعض منذ البدء فلا يختارون الصحبة وإ ن اختاروها بلون وجو عوامل 
للمعوره احا ون للحن الذي وذ ابي الى الارضباظ اوموقي كا بها ديع نادي الذي دن ثر على 
إرادتهم الصادقة وحسّهم الحي-فإنهم لا يختارونها عادة إلا بناء على اعتقادهم أو حدسهم بإمكان 
حصول صحبة صحيّة وممتعة ومتناغمة إلى حد كبير فإن تبيّن غير ذلك حصل الفراق بدون أي خوف من 
اللوازم القانونية والاجتماعية. الإرادة الحرّة-المطلقة والحيّة-هي التي تشكل تيّار الصحبة وهو تيّار جميل 
صاعد بالأصالة: والإرادة المستعبدة-المقيدة والميتة-هي التي تشكل تيار الزواج وهو تيار شنيع هابط 
بالأصالة. وبعد هذا القدر تأتي العوامل الخارجية التي تتسبب في سرعة حركة التيّار أو بطئه أو تخلق 
موائع ف توففة حركيا لكثها كدر يهنا ولو تعن حرن: ملسعة الفاافة ميحة على :ظريمة الارادة. وسووكها 
الخارجية مبنية على العوامل الخارجية. 


هذه أهمٌ العوامل التي تؤثر في العلاقات بين الناس عموماً: الدولة, المجتمع؛ المال, الوفرة» الكلمة, 
الشهوة. 


١-الدولة.‏ الدولة تتدخل في العلاقات الجنسية بين الناس لأن لديها مصلحة في القضية وهي إرادتها 
تفليل الكزا ع حت الكاسسن :سس العاكقة التعنيية تسيا كتذاع لأسي على :نا فوط ارلادها ان قرا 
الرجال على امرأة أو تنازع النساء على مال زوجهم المشترك ونحو ذلك من أسباب الخلاف الكثيرة جداً 
التي لم تنحسم حتى مع كل تدخّلات الدولة الطويلة العريضة في العلاقة الجنسية بين الناس فما بالك 
قبل تدخلها فمصلحة السلم الاجتماعي ضرورية للدولة لأكثر من سبب منها تركيز الناس على العمل 
والانتاج الذي منه تُدفَع الضرائب للدولة فتغتني وينعم أصحابها وكذلك حسما لمادّة النزاع الداخلي 
الذي قد يُطمِع العدو الخارجيء. مصلحة أخرى هي التناسل إذ استمرار الدولة باستمرار وجود أتباع 
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لها والأتباع نسل والنسل يحتاج إلى أهل يربّون ويعتنون بالطفل إلى أن يكبر ويصبح مفيداً للدولة بدفع 
الضرائب أو بالمدافعة القتالية ووجوب هذه الفترة الطويلة تسبياً في البشر ما بين الولادة إلى الذفع 
والمدافعة يوجب على الدولة التدخّل بقوانين تضمن بأكبر قدر ممكن وجود مربّي حاضن مسؤول ووجود 
قدرة مالية وجسدية للتربية. إذن للدولة مصلحتين أساسيتين في التدخل في العلاقة بين الآفرادء السلم 
الاحتفاغي والسبل التافع:.فالدولة تنطن إلى النانى كالعسان تعمل لا كنفوس هزة تريد: وإذا'تضارب 
الجانب الجسدي العامل مع الجانب النفسي المريد فالدولة تميل عادة إلى جانب الجسد لأنه ظاهر يمكن 
الحكم عليه ولأن فيه الغرض الذي تريده الدولة وهو الدفع والمدافعة. ينبني على ذلك تفضيل الدولة للزواج 
على اللمسهية "لأف التواة و[ ن كان سبباً لتعاسة النفوس فإِنّه الرهان الأفضل من حيث السلم 
الاجتفاعي والسل النافع في تقنن الذول غموماً . الدولة هي العدو الطبيعي والأكبر للحرية وهذا هو 
الأصل فيها لأنّها تريد الظاهر والحرية لا فق با لكذاهو ناكما وده نوية نا متمقطية تر جع مييق 
والحرية لا يمكن توفع نتائجها مستيقا ويشكل الي ولآنيا كريد الانتاج الماذي ييثما الحرية ترية الرضا 
والسعادة النفسية وهلمٌ جرًاً. الدولة تنصر الزواج لأن الزواج ينصر الدولة, والدولة تعادي الصحبة لأن 
الضحبة لاتبالي بالضرورة بالدولة: بالأضافة إلى آن وجوب التعاسة في نفوسن جمهون النامن ليس 
بالخسرئؤزة شينا نينا للدولة مر خوك أن القاسى ستتعي التسلفن نم هذاه التعاضة كانه إما دنا ليشياكك 
المادّي-وهوى نافع للدولة- وإما بالميل للعنف-وهذا قد تسخره الدولة لمصلحتها في حال احتاجت إليه وإن 
ظهر العنف بطريقة مخالفة للقانون فهو أيضاً إلى حد ما نافع للدولة من حيث أنه يُظهر للناس حاجتهم 
إلى حماية الدولة من المجرمين-وإمًا بشغل النفس بالعمل والانتاج-وهو نافع للدولة. أهمّ ثلاث مظاهر 
للتعاسة كلّها تصبّ في صالح الدولة في المحصّلة النهائية بشكل عام. أمّا الصحبة فإنها تميل بآثارها 
نحو رضا النفوس مما يعني ميلها نحو المعنويات بدلاً من الماديات لذلك تجد الراضي بصحبته وعن 
حياته عموماً يميل إلى التخفيف من استهلاكه المادي المضر والذي يشغله عن حياته الغالب عليها 
الحسن والمعنى, وكذلك يميل نحو السلم وكره العنف الذي يُعتّبِر عدواناً على الحياة وإنهاءً لهاء وكذلك 
يميل نحو العمل بالقدر اللازم للعيش المتوسط الحسن لأن الانتاج عنده وسيلة للعيش وليس العيش 
ميل لاتتاع طها هذا لا يعني أن الزواج والصحبة هما العامل الوحيد في هذه النتائج بالطبع لا 
لكنها من أهمَّ وأكبر العوامل وتوجد عوامل أخرى لا نذكرها لأنها لا تتعّق بموضوعنا الحالي. بناء على 
ذلك كلّه تضع الدولة قوانين تجبر الناس على الدخول في علاقة زوجية في حال أرادا التصاحب أو على 
أقلّ تقدير-كما في الدول الحديثة عامّة-تضع قوانين تفضّل الأزواج على الأصحاب وتعطيهم ميّزات لا 
تعطيها للأصحاب. فمباشرة كما في الدول التقليدية وغير مباشرة كما في الدول الحديثة تفضل الدولة 
الزواج على الصحبة دائماً لأن مضلحتها المادية تقتضي ذلك لا لأنها تنظن إلى ما يجعل حياة الناس 
أفضل ورضاهم أكبر. ومراعاة لقوانين الدولة الإجبارية تنكسر إرادة الأفراد فيدخلون في العلاقة 
الزوجية شعورياً أو لاشعورياً وهم في حالة إرادية سيئة ومشوهة وممسوخة فلا غرابة من وجوب النتائج 
المخيبة التي نراها وتعترف بها حتى الدولة ذاتها. 

طريق التحرر من تأثير الدولة في حياة الناس هو أن لا تتدخّل الدولة أصلاً بقوانين إجبارية ولا 
تفضيلية في علاقات الناس» ويكون أقصى ما تقوم به هو فقط تنفيذ ما يتفقون عليه في حال أراد 
الأطراف تدخل الدولة واختاروا ذلك أو حصل نزاع لا مخرج منه إلا بتدخل الدولة» فالدولة ينبغي أن 
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تكون محايدة تماماً في العلاقات الجنسية بين الناس» وأقصى أعمالها خدمة الأفراد الذين أرادوا 
بأنفسهم تدخلها في شأن ما. 


؟-المجتمع. المقصود الأوّل بالمجتمع هنا هو الدائرة العائلية والوظيفية التي تحيط بالفرد فإِنّه هو 
”المجتمع“ بالنسبة له في الغالبية العظمى من شؤون حياته وليس المقصود بالمجتمع كل فرد ودائرة من 
مشرق الأرض إلى مغريها. العائلة هي مصدر الدعم المادي والمعنوئ ولذلك هي أهمٌ وأقوى دائرة في 
حياة أي فردء الوظيفة هي مصدر الدخل ا مادّي وتعين على الجانب المعنوي أيضاً ولذلك لها أهمّية كبرى 
قد تتجاوز العائلة بل تتجاوزها في حال بلغ الشخص عمراً معيناً يصير فيه هى ”العائلة“ بالنسبة لغيره 
من أفراد عائلته من حيث كونه مصدر إعالتهم بسب دخله المادّي وعلاقاته الاجتماعية. العائلة والوظيفة 
دوائر تؤثر على إرادة الإنسان بقوّة من بدء حياته إلى نهايتها لأنّها تخاطب بقائه الجسماني وشعوره 
النفساتي بالانتماء والدعم في حال الضعف والكبر فهي تخاطب نقاط الضعف في الوجوب الطبيعي 
للإنسان, لذلك في المجتمعات التي لديها من المؤسسات ما يغني عن العائلة ولديها من القوانين ما يمنع 
من قهر مصادر الدخل للناس بسبب مواقفهم الفكرية والسلوكية عموماً نجد تفكك العائلة أو ضغف 
تأثيرها ونجد تحرر الناس من التآثير القاهر لمصادر دخلهم المادي. للعائلة مصالح في التدخّل لصالح 
اللباعاده من الصحبة وذلك لأنّها في الزواج عادةً ما يكون لها قول في تقرير شخص الزوج وبعض 

شؤون العلاقة نفسها لكنْها في الصحبة لا علاقة لها بالأمر بالكلية والإنسان المريض خصوصاً يميل 
إلى فرض إرادته على غيره ما استطاع إلى ذلك سبيلاً ولى بقدر شعرة» وفي تقرير شخص الزوج عادة 
ما يُنظر إلى عائلته من ورائه وليس فقط إلى مدى التوافق بين الشخصين ويتم النظر في المنافع المادية 
والاتصالات الاجتماعية التي سياتي بها الزواج للعائلة ونحو ذلك من اعتبارات وأمّا حقيقة الرضا-أقول 
”حقيقة الرضا“ وليس ”الرضا"“- بين الزوجين فهو أمر غريب عادةً ويتم تجاوزه بسهولة وفي حال تم 
اعتباره فإنه سيكون الاستثناء الذي يتم السعي بطرق مختلفة إلى قمعه والأمر بالصبر على الخلافات 
ونحو ذلك من وسائل التخدير. للوظيفة أيضاً مصالح في التدخل لصالح الزواج بدلاً من الصحبة لكنها 
عادةٌ أخف إلا أنها موجودة على اعتبار أن المتزوح ”مسؤول” أكثر من الصاحب إذ لديه عائلة هو 
امتجينة على إغنالتها وامنتقرارها مما يفدي فول الموظلت للتفاسلة السيكة مالي أ وتيا أو كاوها 
والتي تقوم بها الوظائف عادة لتقليل تكاليفها وزيادة ربحها وإرضاء أمراض نفوس مدرائها وكم من 
موطف لا بسي :لمن حل عائلته ولق كان .هرا من هذا الوهه بلا عنين إلا قلاد اوكا اصص أمداء 
بالإضافة إلى عامل التعاسة الزوجية التي قد يجعل الزوج يهرب إلى الوظيفة ويتشاغل بها عن همّه 
وأحياناً حتى عن الرجوع إلى بيته النكد أو قد يجعل الزوج يبالغ في العمل طلباً للترقية وزيادة الدخل 
إرضاءً لطمع زوجه أو غير ذلك من الاعتبارات التي تصبٌ عادةً في صالح ربح أصحاب التوظيف 
الخاص بالأخصٌ بوفي التوظيف العام يوجد مثل ذلك لكن من بعض الوجوه يختلف فإن الموظف العام قد 
يميل إلى الفساد والرشوة تحصيلاً للمال وفي الدول التي ينخر فيها الفساد يكون هذا في صالح 
الفاسدين الكبار إن توجد تحتهم طبقات من الفاسدين والفاسدون يحمي بعضهم بعضهم أو يستر 
بعضهم على بعض. مرّة أخرى هذا لا يعني أن الزواج هو السبب الوحيد لكل هذه الظواهر لكنه عنصر 
مهم فيها عادةً للأسباب التي ذكرناها وغيرهاء وهذا لا يعني أن الصحبة لا يمكن أن تسبب مثل ذلك 
لكن في الرؤية الكبيرة للأمور وبالنظر إلى التيّار العام لها نرى أن تيار الزواج يتحرك بهذا الاتجاه 
ويسبب تفرعات سلبية أكبر وأكثر من تيار الصحبة. إذن, العائلة والوظيفة كلاهما لديه مصالح أكثر في 
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دعم الزواج بدلاً من الصحبة خصوصاً في المجتمعات التقليدية وإن كانت لا تزال توجد هذه العوامل في 
المجتمعات الحديثة لكنها في ضعف مستمر لأسباب كثيرة من أهمّها أن الحرية هي أساس المجتمعات 
الحديثة بينما العبودية هي أساس المجتمعات التقليدية لذلك تسير حركة كل مجتمع باتجاه مختلف عن 
الأكو كدريا ما دامت الجذور متضادة على هذه الشاكلة. 

القويق للتسلصن كن قون العا ثلة والوظيفة لإرادة الأفراد يكون بتقليل نفوذهما بأكبر قدر ممكن» ومن 
ذلك مثلاً بالنسبة للعائلة أن توضع قوانين تمنع العائلة من التدخل في شؤو ن أفرادها في بعض الأمور 
المهمة ويتم توسيع هذه الدائرة وأن يكون التعليم العام واسعاً وحراً حقّاً ويفتح أكبر أفق للأفراد من 
صغرهم حتى لا تتسلّط عليهم أمراض عائلتهم وقيودهم المزاجية وكذلك يكون بجعل قرار الفرد في 
الارتباط بأي شخص راجعا رجوعا تامًا إلى الفرد نفسه مع ضمان دخل ماذّي وحماية للأفراد الذين 
يجدون السبب الوحيد للبقاء مع عائلتهم هو الحاجة المادية والآمنية بعبارة مختصرة تأمين المجتمع عبر 
مؤسساتة ؤزولة» للحاحات المادية لاذفران جك مون اكب كدر مكان بن الحجسان الك نه في 
كاكهن وواقط مشفوية كالقوايك الذريية والزواقية والتفارفية يوي “وبالضسبية الوظيفة يكؤن متلا يان 
توضع قوانين تمنع أصحاب الوظائف من النظر إلى آي شئ غير نفس لب جوهر الوظيفة التي يقوم بها 
العامل ولا شئ غير ذلك ويتم تقييمه ومعاملته فقط بناء على تآديته لهذا العمل المحدد بحدود واضحة 
تسمح للمحاكم بالنظر في مدى تأدية الموظف لعمله بنحو موضوعي بأكبر قدر ممكن فإن تجاوز 
أصحاب التوظيف هذا القدر عوقبوا هم ويُرفع الضرر عن الموظف مع تعويضه تعويضا يريحه ويمنع 
أفنهاني التوطيف من مكل هذا الإختراز ميزة أخرى. السعي إلى تحزير الأفزات من :هيمتة عائلتهم 
ونكنان يكل فى اللمركةالأخير: لتحرين الاقراك: على المتتوى: لاحتنا عر وافإن لعويرهم لازن يكون 
من الهيمنة الجبرية للدولة وتحريرهم الآخير يكون من الهيمنة الجبرية للدولة المصغرة التي هي العائلة 
والوسطى التي هي الوظيفة, والحرية ليست حريّة حتى تشمل الدولة والوظيفة والعائلة. 


#“المال» سين واكنن هوامل الاكزاة فى 'القلافات بين التاس كدوم لاذات اجات كمي ففظ هو 
المال: والإنسان قد يحرّف أقدس الأشياء في عقيذته شعورياً ولاشعورياً من أجل حاجته أو رغبته في 
المال وقد يرتكب أكبر الجرائم من أجل المال» لذلك ينبغي الالتفات بعناية شديدة لأهمّية المال في إنشاء 
العلاقات ذا الحاب الحنسي تهديناً . الطريق الوحيد للتحرر من المال هو بوجود المال أي وجوب القدر 
الكافي للإانسان من الما ل:وان احظلفه الكاس في تعية هذا القدى الكافي: فبالسية لوضبوعنا: حين 
يحتاج أحد أطراف العلاقة للمال ولا يكون له مصدر مالي إلا عبر الطرف الآخر فالعلاقة ستتشوٌه بقدر 
أو بآخر ولو مع الوقت ولو في الانفعال النفسي لتصرّفات الآخرء العلاقة الحرّة لا تكون إلا حيث يملك كل 
طرف مصدر دخله الخاص من المال الذي لا يمرّ عبر الطرف الآخر بل يملكه باستقلال أو يكسبه 
باستقلال عنه بحيث لا يؤثر وجود الطرف الآخر ولا رضاه في وجود المال لا أقل القدر الخووري من 
الماله وهنا تهد فا رقا هيما نالذوا» والحينطة ب لعله اعيبر القوارق و خطرشادفة الخاهية الففلية 
والنفينية وتحق تقهز عع" العانة والشانة والأصول وليين الاستكتاء والنادن والشات: 

الزواج علاقة تقوم على تملك طرف للمال واعتماد الطرف الآخر على الطرف المالك» فهو نوع من 
الاستعباد المالي بأكثر من وجه, منها أن مالك المال طرف واحد عادةً هو الرجلء ومنها أن المرأة لا تملك 
من الوقت والطاقة بعد تدبيرها لمنزلها وعائلتها والاهتمام بزوجها لكسب المال ومع مرور الزمن تخسر 
فرصها الوظيفية عموماً أو الفرص الوظيفية التي يمكن أن تجعلها تكسب من المال ما يجعلها تعيش في 
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نفس أو قريب من المستوى المادي الذي اعتادت عليه في زواجها وتكون النتيجة شعور المرأة مع الوقت 
بأثها عاجزة بشكل تصاعدي مما يجعلها أشدٌ شعوراً بالإكراه من حيث اضطرارها للاستمرار مع 
زوجها ولو كانت ”تحبّه“-على فرض وجود الحب في الزواج-مما يكسر إرادتها ويشوّه اختيارها ويمسخغ 
خرايفان وبا لفن اوها تتسيوطنا | ن كانت لديه حساسية لكرامة الإنسان وكرامته هوء فإنه إن شعر 
حت 9 ينقت حئفة: | لسعب كا هن الما له قمعت متا كنها. علض لفل كتير مكف عن 
امرآة تجعله يشعر بأنه مرغوب لنفسه لا لماله فقطء وفي أحسن الأحوال ستتدهور قيمة العلاقة وحسنها 
في أعين الزوجين وستصبح نوعاً من العهر المنظّم حيث تتظاهر المرأة بإعجابها-هذا في الزواج 
”الناجح” فقط-بالرجل ويتظاهر الرجل بأنه مهتم بالمرأة من أجل سمعته الاجتماعية أو أولاده أو أي 
رفن اخن جارج تفساه لكن العادة أن نُظهر المرأة اشمئزازها من العلاقة وينعكس هذا على تبلدها 
كفا مرزويهها :زموود فا وسو معاملته] هرانا ركذ التسيظ يو مق الركلهنا :مشا به للك ]و ارا حدس قد 
يصل إلى الإساءة القولية أو الفعلية أو كلاهما. أُمّا في الزواج الذي تملك فيه المرأة مصدر دخل مستقل 
عن زوجها سواء بعملها أو بأملاكها فإن الغالب فيه سرعة الانحلال وسوء التعامل حيث لا تبالي المرأة 
العندة يكفنئي] كيذ" الحاتب» وفن هنا تمن االحنيعات التقايدية هقب يقن اه تصكضه المرا ةم تملك 
كال أو جعل ذمّتها تابعة لذمّة زوجها أو تغلق عليها منافذ الكسب المالي بطرق وحيل متعددة لأن الذين 
يضعون القواعد في المجتمع التقليدي هم الرجال والرجال يعلمون أن أقرب طريق لاستعباد إنسان هو 

بإتساكة مو :يظله فتخورب جرع المراة للعمل:نن أحل هذا 'الوجة تحديدا وأريه متها الافحياين في 
منؤلها لككربية الأولان“ مما معدي شل قدزة المزاة على الكسب للسين :الذي ذكرناه قبل قليل وبالتالي 
شدة أسر الرجل لها بحكم عجزها وحاجتها. 

الشر ع سن هذا الهو نكون سانو وفيا ا تنفظه امنا # عو كفت الال لنفسسها ولى ينون فليل 
حتى بعد زواجها وإنجابهاء ومنها أن يتم صنع مؤسسات ووظائف رعاية أولاد بحيث تخلق وظائف في 
المجتمع من جهة وتعين المرأة على عدم الخضوع المطلق لإرادة رجل وفي هذا العصر حيث صارت 
المدارس العمومية تستهلك جزءا كبيراً من وقت الصبيان تم تخفيف عبء ”التربية“ من وجه لكن يحتاج 
إلى تحسين أكثر من وجوه متعددة بحيث ينفتح الباب لانشغال الأطفال خارج المنزل أو في المنزل لكن 
دون الحاجة إلى رقابة مشددة مستمرة من أم أو أب وهذا مما يعين على استقلال الأولاد عموماً وتمتعهم 
بحياتهم: ومنها أن تكون الذمّة المالية للمرأة منفصلة تماماً عن الرجل أيا كان الرجل خصوصاً زوجهاء 
كا أن يُمنّع الأزواج من حظر زوجاتهم من الكسب واتخاذ قرارتها المالية باستقلالية تامّة عنه. 
ناختضار يكب أن امكرة الكواة معففلة عالنا حدى ترتفع هذا "الصبفف من الإكزاء عن الاعلاقة والهاحة 
إلى الدخول فيها من الأساس أو البقاء فيها بعد ذلك. 

الصحبة بخلاف الزواج غير قائمة على المال ولا رائحة المال بل أفضل صحبة هي التي يكون كل 
طرف فيها مستقلٌ مالياً عن الآخر تماماً ولا ينظر أصلاً إلى مال الآخر كفغنيمة تستهدفها في حالة المرأة 
أو مصيبة للتخلّص منها في حالة الرجل الذي يعتبر مال المرأة مصيبة تمنعه من الهيمنة عليهاء وهذا لا 
يعني أنه لا يوجد إنفاق من الرجل على المرأة أو أحياناً إنفاق من المرأة على الرجل في الصحبة بل 
والفكدن: تنا ما موهه إتفاى:او'قن يود قاف لكن نا زاذة من ورف شياقة للنق تسهرا امورو اماد 
ودّه بل قد يكون الإنفاق في الصحبة أكثر من الإنفاق في الزواج لكنه إرادي لا قانوني وعن حب لا عن 
جيرويدون طلب عو ونمابل يخادنا للزواع الذي الاتقاف فد قد يتكونتقابل الاستبتا ع الجتساي نل 
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أدري أي متعة هذه التي تأتي من هذا الصنف من البواعث لكن على أية حال هذا ما يقال ويُمارس في 
أو خوفا من سيف القضاء ومطرقة القانون ونحو ذلك في الصحبة إن لم يحصل إنفاق لا يحصل شئّ 
لكن في الزواج إن لم يحصل إنفاق انقلبت الدنيا مما يدلك على أسس كل علاقة؛ لكن في الصحبة إن 
لم يحصل كلام وشعور بالحب والتفاهم والتقارب المعنوي والإثارة الجنسية ستعتبر مشكلة بين الآأصحاب 
يجب النظر فيها ومعالجتها أمّا في الزواج فقد يسود الصمت لعشرين سنة والحب شئ يُقراً في شعر 
مجنون ليلى فقط والتفاهم أسطورة والتقارب المعنوي والإثارة الجنسية من الكرامات العالية ومع ذلك 
يُعتير آميرا عاديا و#الذواع"فكذاءؤئؤيا الصلون هليه إدن العلاقة الكزة مق الأسيى الكالية في ف 
الصحبة غالباًء والمال فيها يظهر لكن بإرادة وباعث ذاتي وبدون طلب مقابل معنوي أو جسدي من القابل 
للمال. 

الهاوية. 121110111 المرض يكون باستقلال كل فرد بكسبه المالي دائماً على الحقه أن 
يضمن لأفراده العاجزين الكسب ويضمن لمن يختارون التفرغ للتربية دخلاً مالياً أثناء التفرغ له لآنهم 
يعملون في عمل ينفع المجتمع وكذلك يضمن لهم طريقاً للعودة إلى سوق العمل إن أرادوا الرجوع إليه ولو 
بعد فترة طويلة» وعلى النساء في كل مجتمع لا يجدون فيه مثل هذه العناية أن يطالبوا بها وإن لم 
يستطيعوا عليهن الإضراب عن الإنجاب أو الامتناع عن التفرغ للتربية من الآساسء الآم سبب وجود 
المجتمع والحفاظ عليه فإن كان المجتمع على استعداد أن ينفق على جيشه الذي يحميه من العدو 
المحتمل وعلى موظيفيه العموميين الذين يخدمونه في بعض الأمور العملية فالواجب الأولى آن ينفع على 
كل آم تريد التفرغ للأآمومة بحق لآنها سبب وجود المجتمع الذي يحميه الجيش وسبب وجود الناس الذين 
يخدمهم الموظف العمومي فراتب الآم وضمانها الاجتماعي يجب أن يكون أولوية مطلقة في كل مجتمع 
حديث وصنع مؤّسسة خاصّة للاهتمام بإعادة الأمهات إلى سوق العمل إن أردن أن تخصيص وظائف 
مناسبة لهن ولآوقاتهن إن شئن هو من أحسن وأهم الآعمال التي تساعد على وجود أحرار يحيون 
بأنفاس حرّة. 

5-الوفرة. المقصود هنا توفر عدد كاف من الأشخاص في المجتمع ليجد كل واحد إن شاء فردا يرتبط به 
بعلاقة خاصّة سواء كانت زواجاً أو صحبة. والعبرة في الوفرة لا مجرّد الإحصاء العددي للسكّان 
الغيرة في ما يشاهده كل فرك :فى هفيظة الاحماعي الناشى:والقريب» فق يكون السكان) القراب مخ 
حيث الإحصاء كثر لكن يبدو للفرد ندرة العزاب بالتالي يجد صعوية في إقامة علاقة. وجود أماكن في 
لحنت بانقي فنها الغرا” دبك وام نالحد فيو الك ع الكارل لكا ترف اله جاقه اتعدام 
تائل ارال ار فقي رقي ةمل جتنة مكاضا المعرقة مسقا يطوق إلا ع كل جه ده 
النظر في إرادة تجربة علاقة معه. من الحلول أيضا الشبكات العائلية بحيث يكون لكل عائلة شبكة من 
العائلات تتواصل فيما بينها فيعرف كل واحد الشريك المحتمل عبر التواصل الداخلي بين العوائل وهي 
الطريقة التقليدية التي لها إيجابياتها وسلبياتهاء ومن إيجابياتها سرعة إيجاد الشريك المنتمي لنفس 
الطبقة أو الدائرة الاجتماعية» لكن من سلبياتها وجود التصنع في العلاقة بحكم تداخل العوائل وكذلك 
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وجود ثقل نفسي على الطرفين بحكم احتمالية حدوث انشقاقات بين العوائل المنتمية لنفس الشبكة في 
حال حدث افتراق سلمي أو عنيف بينهما. فمريد الزواج لن يعاني عادة من مشكلة الوفرة لأن المجتمعات 
المبنية على الزواج التقليدي ترتبط عوائلها المنتمية لطبقة ما-وهي مجتمعات ذات طبقية وعنصرية عادةٌ 
فبالإمكان البحث عن زوج بسهولة نسبية. أمّا مريد الصحبة فهو الذي يعاني من مشكلة الندرة حتى إن 
كانت الإخضنائيات'تدل على وكوب الكثين منن "الأخرار“ القابلين نظزياً للذخؤل: فى علاقة ضحية معة: 
لذلك لإقامة الصهية مد هن وهوق خوادق ومكاق لاذعقنا ميخ الأضمتاق المختلفة ميق التوسباة 
والفلسفات الحياتية» مثلاً من كان الأدب هو محور اهتماماته في الحياة ينبغي أن يسعى لمقابلة ضاحب 
أو صاحبة في نادي أدبيء ومّن كان الدين هو محور اهتماماته فينبغي أن ينوي مقابلة الصاحب في 
المجالس الدينية» وهكذا يستطيع أن يغربل ويصذف الناس بسهولة نسبية لا أقل من الناحية الجوهرية 
والمركزية بَمجرد: البحت غن. الضاحب في مظائه والأماكن التي يحتمل فيها غالباً تواجذه؛ وتستطيع بين 
حكمة هذا السعي حين تنظر في الحالة المعاكسة وهي أن يكون في مجتمع مبني رسمياً على الزواج 
كضدرا وه بالقانون والعادات القاهرة ما سوى ذلك فحينها سيصبح مثل الجائع الذي يبحث عن 
الطعام في أي مكان فيكثر تلفته أثناء اليوم ويطلب الصاحب المناسب في غير مظانه كآن يذهب إلى 
مقهى ليقابل شخصاً له اهتمام في الفلسفة ليبني على هذا الاهتمام المشترك علاقته أو يذهب إلى 
الجمعات العائلية المحافظة ليبحث عن صاحب يميل للتحرر الجنسي والإلحاد النظري» فوضى العلاقات 
ديكو مواء في ان« الزواج اركاب الحيكبة بحن لمتكت كلووانعن هن :ذيهه وها حنه يتحو ولعي ولا 
يبني العلاقة على أساس متين مشتركء مثلاً يرغب أحدهم في علاقة جنسية بحتة والآخر يريد إقامة 
عائلة ذات أولاد واستقرار فيتزوجا على هذه النوايا المختلفة فحين تقوم العائلة ويصبح اهتمام الزوجة 
بالأولاد أكبر من اهتمامها بزوجها سواء جنسياً أو نفسياً أو كلاهما فينتهي الأمر إلى الخلاف ثم 
الافتراق أو البحث عن المراد خارج إطار الزواج وهذا من أخطر ما يحدث في المجتمعات القائمة على 
الزواج المؤيد حصراً أي اختلاف النوايا من العلاقة وعدم تأسيسها على أساس راسخ ومشترك بوعي 
من البدء. لذلك المعقول في هذا الأمر هو إيجاد جميع الأنواع التي يميل إليها الناس في المجتمع وتنظيم 
هذه الأنواع بحيث يرك لكل واحد اختياره لما يناسبه مع السعي عبر التنظيم قدر الإمكان إلى الحدّ من 
الأضرار المحتملة الواقعية وزيادة المنافع والدفع بها نحو الارتفاع. بعض الناس يريد عائلة, بعضهم يريد 
جنس خالصء بعضهم يريد شريك ماليء: بعضهم يريد مؤّنس في الوحدة: أقصد أنه يريد هذا الآمر 
بشكل أساسي وأصلي وباقي الأمور فروع له بحيث إذا سقط هذا الأصل لن يبالي بعد ذلك بتوقر 
الفروع, السعي إلى التغاضي عن هذه الرغبات المذكورة وقيرها لن يغير هق واقع وحودها شنيكا أي إذا 
حاول المجتمع أن يفرض نوعاً واحداً ويجبر الكل على الدخول تحته فالنتيجة لن تكون-لم تكن يوماً ولن 
تكون-قبول الناس لهذا النمط الواحد المفروض والتسليم به بل ما سيحدث وما يحدث وما حدث هو 
تحريق كل بصابحي إرغية للذمظ كيت ولائمه وكطرة في هال ل واكم #الرخل الذق يريد الحس 
الحالطن حدى إذا"تزوج فإنه إن لع يجد الجنس الحالص الذي طلبة يسيب مسنؤوليات ولوازم الزواج 
الأنخري فالنقيجة مستكوج الحنسن خازع الؤزا زو القراق أى العف مغ الزيجة الذي في :تحن جليك له 
التعاسة ولم تلبّي له طلبه, وهكذا الحال بالنسبة للمرأة مثلاً التي تريد الأولاد لكن زوجها لا يريد الأولاد 
وهي تريد الأولاد ولا تريد زوجاً في حقيقة الأمر وإِنّما تريد رجلاً يصرف عليها من ماله حتى تتفرغ هي 
لعيش دور الأم الوالدة والمرضعة والمربّية فإذا تزيّجت هذه رجلاً له نيّة أخرى غير أن يكون مجرّد ماكينة 
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صرافة ميتة فلا غرابة من حدوث المشاكل بل والعنف اللفظي أو الجسدي أو كلاهما فضلاً عن تشريد 
الأولاد لاحقاً بسبب افتراق الزوجين أو عيشهم حياة نكدة بسبب عدم رضاهما عن العلاقة كلّها. فرض 
نموذج واحد من العلاقات الجنسية على المجتمع جريمة بحق الإنسانية. والغريب أننا لم نجد لا في 
الماضي ولا في الحاضر أن أولئك الذين فرضوا النموذج على المجتمع قد تقيّدوا به هم أنفسهم بنحو 
كامل بل فتحوا لأنفسهم من العلاقات الجنسية أكبر بكثير ممما "سمحوا“ به لغيرهم ولو من وراء الستار 
والآواب المغلقة. يتم تقييد الجماهير بنموذج حتى يصبحوا آلات في خدمة غرض أرباب المجتمع. لكن 
الآرباب أنفسهم لهم قوانين أخرى أو لا أقل يُقبّل منهم غير ما يُقيّل من ”العامّة". الوفرة متحققة في 
الطبيعة والوفرة متحققة في الناس أيضاً 5 يقيّد عطايا الوجود للناس ما يخترعه ويضعه بعض 
الناس على رقاب الآخرين من نماذج يُراد بها تسخيرهم لأغراض الواضعين وهي أغراض استغلالية 
وبهيمية غالباً بل دائماً حيث يعامل الناس كالأبقار التي يراد حلبها أو ذبحها والتكاثر بينها مبني على 
قواعد صاحب مزرعة الأبقار الموفّر. الوجوب أعطى لكن الناس منعواء ولابد من كسر هذه الموانع ووضع 
الموازين السليمة المناسبة لنفوس الناس. إذن لا توجد مشكلة في الوفرة لكن توجد مشكلة في الأنظمة. 
واللازم لحل هذا الأمر هو وضع نماذج مختلفة تناسب كل طالب وطالبة لمقصد ماء ثم يتم تنظيم أفضل 
طريقة للجمع بين أصحاب المقصد المشترك؛ ثم يتم وضع أفضل ما يمكن بحسب العصر والحال للتأكد 
قدر المستطاع من نمو العلاقة المقصودة في اتجاهها المقصود من أطرافها. والمجتمع المبني على هذا 
الأمر سيكون الأقرب للسلامة والقوّة والبقاء. والنظر في إحصائيات وواقع نفوس أي مجتمع لم يفعل ذلك 
ولم يتقبّل المقاصد المختلفة للناس تكشف عن فساد عريض وفوضى عارمة وتضارب وعنف رهيب. قبول 
الوخوب كما هن أفضل هن النبني لجعل الوحود كنا يكنتبي قن الحاين :يعدن ظلية الحاين: 

ه-الكلمة. العلاقة بين الناس مبنية بشكل عام على الكلمة؛ لأن الإنسان كائن نفسي أكثر منه جسدي, 
ولذلك نجد أنواع علاقاتنا تختلف بحسب نوعية كلامناء فالعلاقة قائمة مادامت هناك كلمة بيني وبين 
الآخرء ثم نوعية العلاقة تعتمد على نوعية الكلام الذي سأقوله له وسآقبله منه. بين الرجل والمرأة تمرٌ 
العلاقة عادةً بثلاث مراحل أو ثلاث أصناف من الكلام؛ وأقوى علاقة هي التي تقوم على الصنف الثالث: 
فالمرحلة الأولى هي التاريخ حيث يتكلم كل واحد عن ما حدث في ماضيه البعيد والقريب لكن التاريخ 
محدود لأن عمرك محدود بالتالي سيقلٌ الكلا م بالتدريج مع تقدّم زمن العلاقة إلى أن تصل إلى حد 
التحدث عن التاريخ اليومي أي ما حدث اليوم فقط ثم حتى هذا يقل مع الوقت بحكم وجود سئة وروتين 
لكل فرد بشكل عام فإذا عرفها الآخر لم يعد بحاجة لإخباره بها كأن يذهب إلى العمل في الصباح 
ويرجع بعد العصر خمسة أيام في الأسبوع فيقلٌ الكلام التاريخي مع الوقت إلى أن يقتصر على الحدث 
الغريب اليوميء والمرحلة الثانية هي الغزل حيث يتكلم كل واحد عن عواطفه وإعجابه وميله الجنسي 
والشخصي للآخر كحديث المحبّين وتعشقهم ببعضهم لكن هذا الحديث لا تقوم عليه علاقة قوية ومستمرة 
لآن العلاقة تحتاج إلى كلام مستمر متجدد مع الزمن والغزل حلاوته في ندرته وفجأته وصدقه لا أن 
يصبح عادة تجعله مملولاً وسمجاً والعسل إن كثر صار مُرَاً وجلب الحرقة للمعدة» والمرحلة الثالثة هي 
المعرفة حيث يتكلم كل واحد عن ما يعرفه ويراه في الوجود بشكل عام أو في موضوع مخصوص فإ 
كان بين الطرفين اهتمام معرفي مشترك بموضوع ما وتأسست العلاقة على هذا الكلام فالنتيجة هي 
علاقة قوية بشكل عام-مع استواء الظروف الآخرى-لأن المعرفة أعمق اهتمامات الإنسان وتعبّر عن جوهره 
الواعي والمدرك المتماهي مع أناه وكذلك لأن المعرفة مفتوحة الأفق إلى مالاتهاية فيمكن الاستزادة منها 
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إلى نهاية العمر وسيكون دائماً لديك شيئاً جديداً تقوله وتشاركه مع صاحبك المهتمٌ بنفس الأمر وهو 
معك. الذي يحدث عادةً بين الناس هو بناء العلاقة على الكلام التاريخي والغزلي ثم مع الوقت يجفّ نبع 
الكلام نسيب المكدودية فتحف العلاقة كم نموت.. وفي الزواج التقليدي حيث المرأة فيه معتبرة ككائن عديم 
العقل أو غير مهتمّة أصلاً بأمر المعرفة عموماً لانشغالها بأمور أخرى أقرب للحسٌ والعمل الخارجي 
المعيشي البحت سواء عن اختيار لذلك النمط من العيش والتفكير أو اضطرار إليهء النتيجة تكون رابطة 
سطحية أو ثنائية الأبعاد في الأحوال النادرة والنفرة بين الزوجين بدرجة أو بأخرى حتمية ولذلك يصبح 
تبرير استمرار العلاقة الزوجية مرهوناً بوجود أولاد أو إرادة وجود شخص ولو كان بغيضاً في المنزل 
للاهتمام بشوّون الخدمة أو لمجرّد وجود شخض في المنزل يدلاً من الوحدة التي لا يطيقها عادة من 
ترضى نفسه بمثل هذه العلاقة الباهتة. رجل صاحب معرفة مع امرأة لا تبالي بالمعرفة يعني علاقة 
جنسية خالصة أو صراع مستمر سواء لأن الرجل لن يجد بعد فترة ما يتحدث به-أي يتحدث عن شئ 
يهمّه فعلاً أو يجذبه-أو لن يجد عقلاً يترقى مع الوقت والتجربة ليخاطبه على مستوى يحترمه هو وينتفع 
به. وبالنسبة للمرأة في هذه الحالة ستشعر غالباً بنوع من استعلاء الرجل عليها أو أنّها لا تناسبه أو أنه 
يعاني معها بسبب ضعف عقلها وعدم اهتمامها بالأبعاد المختلفة للوجود والحياة والعيش على قشور 
السائد والنمطي في المجتمع» باختصار ستكون معاناة ما لم تكن علاقة جنسية بحتة أو الجنس فيها 
جميلاً ودائماً بحيث تشبع المرأة الرجل منه وتريه أنها محيح لسااو زر ا هو بهذا القدر 
من الارتباط بينهما ثم بعد ذلك يكون الاهتمام المشترك بشؤون المعيشة والتربية إن كان بينهما أولاد. 
رجل غير صاحب معرفة مع امرأة صاحبة معرفة أيضاً معاناة شديدة من حيث أن الرجل الجاهل غير 
المتأمل والمتعقل والمثقف هو عادةً رجل سخيف أو ماجن خائن أو مدمن لشئ ما أو كتيب لا يعرف رأسه 
من رجله ومضطرب في حياته وغاياته» والمرأة صاحبة المعرفة سترى هذا كله ولن يعجبها بل ستحتقره 
وتنفر منه بدرجة أو بأخرى بحسب درجتها هي في المعرفة ومدى تعمّقها فيها. بالنسبة لغير أهل المعرفة, 
لداعي للحديث عنهم لأنهم أصلاً لن يقرأوا هذا الكتاب ولن يبالوا بما فيه لو سمعوا عنه بالصدفة؛ لذلك 
ما يهمّني هو أهل المعرفة أي الذين جعلوا طلب المعرفة بشكل عام-معرفة الوجود والنفس وأسس المجتمع 
والطبيعة-مركز حياتهم وأهمّ أعمالهم في يومهم ومحور نظرهم والمعيار الذي من أجل إقامته يقيسون 
بقية الأمور. الأنسب لأهل المعرفة أن يكون لهم نوادي ومجامع تجمعهم ويقصرون اهتمامهم على الأفراد 
الذين يجدونهم يواظبون على الحضور فيها والمشاركة في حوارتها وأعمالهاء لأن احتمالية وجوب صاحب 
أو حتى زوج مناسب في هذه الدوائر المثقفة أحسن وأعلى والمراهنة عليها بالوقت والجهد والمال أعقل 
وأجدى. فبما أن العلاقة تقوم على الكلمة؛ والكلمة تكشف العقل والإرادة وأبعاد النفس, والكلمة في 
العلاقة تاريخ وغزل ومعرفة؛ والمعرفة هي الأفق الأعمق والأوسع. فإقامة علاقة على أساس المعرفة 
والاشتراك فيها هق الأولنئ. نعم هذا لاايعدي'أنها ستتتتع لآن الاتسان ليش عفاد مجودا ولا شعو 
وغاطفة خالصسة لذلك اقول "اسابى» والبة اليس أمناها فتظالكنة أكنناء أخوس كقرة فوقه إلا يدون 
الأساس يسقط البيت» وكلامنا هنا عن الأساسء فإذا سلم الأساس وتبيّن وجوده المعتبر حينها يمكن 
النظر في الأبعاد الأخرى للعلاقة. ينبني على هذا التحليل أن المجتمع الذي يقوم على حرية الكلمة يفتح 
باباً عظيماً بل الباب الأعظم لإقامة علاقات صادقة وأقرب للمناسبة والنجاح: إذ سيستطيع كل واحد 
التعبير عن ما في نفسه وعقله بحرية للآخر فيعرف كل واحد ما في نفس الآخر ثم يحكم بمناسبته له أم 
لا. أمّا في المجتمعات القائمة على الخوف وكتم الرأي والشعور فالنتيجة غالباً هي صراعات مستمرة في 
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العلاقات بسبب الاكتشاف اللاحق والمضني لما في نفس الآخر ونظرته للأمور. حرية الكلمة باب الحياة 
العقلية الوجدانية وباب الحياة الجنسية الشخصية» ويينهما ارتباط شديد فحيث يوجد أحدهما يوجد 
للفو يما . الارتباط بين شخصين يملكان رؤؤى مختلفة ومتضاربة عن الوجود والانسان والقيم بشكل 
عام قد فنل تك في البداية لكن مع الوقت ستبدو في العادة خلافات حادة وخصومات تجعل الحياة 
فى الخلتن الأهوا ليو نينا نه للك ساس االقرفة التشرك سيرورق اندو كما دن دي دن اليناة 


+-الشهوة: تحن تعرف الشنيوة وجذانياً وبدنياً ولا'تحتاع هنا إلى شر ماهيفها:والتي ف تتختلق فئ 
تعريفها يحسب روؤانا المختلفة للوجوبء. لكن يوحجد درفن فبعرية الشهوه يمكن اختدار حيدق مل وبل علد 
كبير من الناس 0 الأولء الشهوة نه ا ا ال و 
الشجوة ستطوييه تلن الال تضعف أو يفكل الشهرة: واكلل من :قار رؤية تكران الوجود د 
بتجدده؛ والشئ يتجدد في نفسك كلما تجددت له إرادتك, فإن كنت كل يوم تختاره بإرادة حيّة فإنه 
سيبدو جديدا في عينك ومن هنا مثلاً عدم ملل القراء المتعمّقين للشعر أو لكتاب مقدّس ما بالرغم من 
قراءته آلاف المرّات فأحد أسباب ذلك الظاهرة هو وجود إرادة متجددة للعمل فحتى إن كانت صورته 
واحدة لكن معانيه وتأثيره في نفس المتعامل معه متجددة وقد تتوسع بسبب ذلك. الثالث. الشهوة تزيد 
وتتفيق كلما شعر الشخص بأن الطرف الآخر يشتهيه ويريده؛ هذه هي الحالة العامة وقد يكون لها 
استثناءا كالكنها ميرضنية طلئ الأغلن كان تتصوّر شتخصا يشنتهي وتزداق أهدة رغيتة:فيمن يكرهه 
ويرفضه وينفر منه ومثل هذا سيميل نحو الاغتصاب بشكل أو بآخر أو للمكر أو من باب حب المغامرة 
الخطيرة المجهولة العواقب ونحو ذلك. إن اكتفينا بهذه العناصر الثلاثة المقويّة للشهوة من حيث بواعثها 
النفسية. سنجد أن الصحية تقوم على عدم الإجبار بأي وجه وعلى عدم الملل وعلى تبادل الشهوة 
والإرادة بين الطرفين تبادلاً حقيقياً 0 نهنا ٠‏ بينما الزواج يقوم بشكل عام أو ينتهي إلى ضد ذلك 
ع لتردييل اراح جايس المحضو ا لاخداو يوي لوعو داك ونيا كما جا ادق والضغط 
شن الشحض "تيمل تي" أو يتركه: واللل يهو السين الغالب على كل علاقات الزواج حتماً كفي ولا 
يوجد زواج بدون ملل بشكل لا يكاد يجد استثناءاً وإن افترضنا جدلاً وجود استثناء فهو على الأغلب في 
بدايات الزواج أو هو نادر إلى حد لا يكاد ب تحق ل ال دري لاله اوور ا ا 
تبادل الشهوة والارادة. هو شئ ات كان 0 في بدايات الات إن يتاكل ري يبقى 
كما كان فضلاً عن أن يزيد. لذلك لا غرابة من الظاهرة العالمية التي هي فقدان الأزواج لشهوتهم تجاه 
بعضهم البعض وانتهاء ذلك عادةً بالعنف أو بالطلاق أو بالخيانة أو بالتعددية بنوع أو بآخر. الزواج بحد 
ذاته سم للشهوة, لذلك كل المجتمعات خصوصا ”الدينية“ منها تؤيد الزواج بشدّة لأثها تميل إلى قتله 
لأغراض متعددة من أهمّها الحد من سورة العاطفة الإنسانية الطبيعية والفردية والحرية والسعي للأعلى 
مدان هنادة بوقرى خدن حتيقة مق كلت الشيو رقيعها وكرعهانيما بلرة الباهة والسيفي من اساله 
ونيته فيؤدي ذلك إلى احتجاب الناس عن الأفق الأعلى للمعرفة. الشهوة طاقة الحياة: والزواج ضد 
السهؤة: إذن الزواج ضند: ا لحياة لالك يكاد يكون مق المسيالم عليه ين ا لمتزوجان ومن حنب الزواج نيه 
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فكّروا في لحظة ما-هذا إن لم يفعلوا ذلك-بقتل أنفسهم أو قتل أزواجهم أو تمذّي الموت أو تمنّي لو لم 
يُخلّق أصلاً حتى لا يدخل في هذه العلاقة المشؤومة وذلك في الحالات التي يكشر فيها الزواج عن كامل 
في يجا تي عدي فال اتا لوت واليزن والصلما دلي <. سم ا 0 
سماع صوته حيث نبرة الغم والكتم والعنف لابد أن تُحدث أثرها فيه. ومن هنا نعلم أن من النكات 
السوداء والكوميديا الطادعية قو تتخضا يقول دنا تزوج لآني أريد أن أمارس شهوتي' ' أو ”الزواج 
فعمول من !أجل الاستتمتاع العفمي المسفر"فقط غير المتروجين آى الكزجة من المتروجين من يقولون 
ذلك وكأنهم يصدقونه, أما البقية فإن سكتوا حين يُقال مثل هذا الهزل الأسود فإِنّما يسكتون خوفا أو 
تقية أو أملاً في تغيّر الحال أو خجلاً مما وقعوا فيه هم أنفسهم حين كان يظنون ذلك قبل تجربة الزواج: 
لا يوجد ات ل ل او ا ل ا ا ا 
الشهوةء وهنا أقصد اشتهاء لحا أقصد اشتهاء الدع لخر روحه فإد هد ل 
في بعض الحالات التي يكون عند الزوج من الجرأة ما يكفي لكي يعيا هرا أمًا في أكثر الحالات فإن 
مع فناء الشهوة تفنى فردية كل واحد من الزوجين ولا يجدون من الجرأة ما يجعلهم أصلاً يعتقدون بقيمة 
الحرية والفردية وتجديد حياتهم وأحد أهم أسباب ذلك أن نة كفن الزو اك لا مكل فيه عاد رغية هال 
جبان أو ضعيف الحيوية أو مريض القلب. المريض يتزوج: السليم يصحب. نعم قد يتزوج السليم لتجربة 
0 أو غيز ذلك من أمور غير :نفس الزواع. وام الذي يتزوع من أجل 
سي ااه لو ار 


بما أن أهم ما يوّثر على حياة الإنسان مع الناس هو نوعية العلاقة التي بينه وبينهم» وبما أن أهمَ علاقة 
وأقربها للفرد هي علاقته بالجنس الآخر أو بما يقوم على الجنسء فإن تمييز أنواع العلاقات عموماً 
والعلاقات بين الجنسين خصوصا يصبح من أهمّ ما ينبغي على الناس الاشتغال به والاختيار لأنفسهم. 


بالنسبة للعلاقة بين المرأة والرجل فإن العلاقات تنقسم إلى ثلاثة أنواع كبرى بأحد الاعتبارات: علاقة 
قائمة على مبادلة المال بالجماع وهي العهر وهذه خارج نطاق نظرنا هنا. وعلاقة قائمة على الإكراه 
الاجتماعي وهي الزواج لأنه يكون مفروضاً بالقانون مباشرة أو غير مباشرة من قبل المجتمع الذي يقيّد 
العلاقة الجنسية بين الطرفين إن خرجت عن إطار الزواج أو يمنح امتيازات بشكل أو بآخر للمتزوجين 
ويحرم منها غير المتزوجين ومن أهمٌ الامتيازا ت الاحترام العام فضلاً عن الامتيازات الآخرى بينما يعامل 
بالسوء والقسوة لفظاً أو فعلاً من يخرج عن هذا الإطار فالزواج قائم على الإكراه الاجتماعي في 
أساسه أو هذا أحد أهم عناصره دحك امنيا يعون انبا على الكوية رفم العيمة الذي مار 
عن العهر من حيث أن تبادل الإرادة هو الرابط بين الطرفين» وتمتاز عن الزواج من حيث أن حرية الإرادة 
هي الباعث الأساسي عليها. 
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وقد رأينا أن الزواج بشكل عام علاقة مضرّة بالإنسان ويتفرّع عن ضررها أضرار كثيرة جدًا ؛ والمنفعة 
فيها ضئيلة ويمكن تحصيل أحسن منها بغير الزواج 


ثم رأينا اميك بكليعا اي العلاقة الإنسانية الوحيدة التي يُعامّل الإنسان فيها كإنسان ولأنّه 
اتمما ونش ينا ستو كا لال كا عونا ل ذا ع مضنا لسن نينا اتدل لعمنا لم ليا اسم 
معينة أو للمجتمع بشكل عام أيا كان معنى ذلك على التحقيق. فالعهر يجعل الإنسان سلعة: والزواج 
يجفل الاتسان ماذة. لكن اللصهنة هدي الذئ خيقي الاتسان إكمتانا حذى إن افترة الاصتحاب فان 
افتراقهم أفضل من اتصال أهل العهر وأهل الزواج. اللهم قد بلّغت, اللهم فاشهد ! 
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